DIMENSI 
TASAWUF 


DALAM KITAB TAFSIR FAID AL-RAHMAN 
KARYA KIAI SALEH DARAT 


Andi Purnomo, M.Ag 


UNIVERSITAS ISLAM NEGERI 


Syari Hidayatullah 


RTA - INDONESIA 


DIMENSI TASAWUF 


DALAM KITAB TAFSIR FAID AL-RAHMAN 
KARYA KIAI SALEH DARAT 


Andi Purnomo, M.Ag 


Abdi Fa 


Semesta Literasi Fama 


Undang-Undang Republik Indonesia Nomor 19 Tahun 2002 


d) 


d) 


2) 


tentang Hak Cipta 


Lingkup Hak Cipta 
Pasal 2 
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Pasal 72 
Barangsiapa dengan sengaja dan tanpa hak melakukan perbuatan 
sebagaimana dimaksud dalam Pasal 2 ayat (1) atau Pasal 49 ayat 
(1) dan ayat (2) dipidana dengan pidana penjara masing-masing 
paling singkat 1 (satu) bulan dan/atau denda paling sedikit Rp 
1.000.000,00 (satu juta rupiah), atau pidana penjara paling lama 7 
(tujuh) tahun dan/atau denda paling banyak Rp 5.000.000.000,00 
(lima miliar rupiah). 


Barangsiapa dengan sengaja menyiarkan, memamerkan, 
mengedarkan, atau menjual kepada umum suatu Ciptaan atau 
barang hasil pelanggaran Hak Cipta atau Hak Terkait 
sebagaimana dimaksud pada ayat (1) dipidana dengan pidana 
penjara paling lama 5 (lima) tahun dan/atau denda paling banyak 
Rp 500.000.000,00 (lima ratus juta rupiah). 
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PEDOMAN TRANSLITERASI HURUF ARAB-LATIN 


Buku ini menggunakan Pedoman Transliterasi Arab-Latin sebagai 
berikut: 


A. Padanan Aksara 


No. Huruf Huruf Keterangan 
Arab Latin 
Li | tidak dilambangkan 
2. — b Be 
3. ea t Te 
4. & ts te dengan es 
5. z j Je 
6. c h ha dengan garis di bawah 
7. c kh ka dengan ha 
8. si d De 
O: 3 dz de dengan zet 
10. 5 r Er 
11. 5 VA Zet 
12. en S Es 
3, Ci Sy es dengan ye 
14. Ya S es dengan garis di bawah 
15 Ya d de dengan garis di bawah 
16. J t te dengan garis di bawah 
17. 3 Zz zet dengan garis di bawah 
18 a | koma terbalik di atas hadap kanan 
19: £ gh ge dengan ha 
20. & f Ef 


21. 8 O Ki 
22 S K Ka 
23. d L El 

24. 2 M Fm 
25. u N En 
26. 5 Wa We 
21. A H Ha 
28. £ 5 Apostrof 
29. & Y Ye 

B. Vokal 


Vokal dalam bahasa Arab, seperti vokal bahasa 
Indonesia, terdiri dari vokal tunggal (monoftong) dan vokal 
rangkap (diftong). Adapun ketentuan vokal panjang (madd), 
yang dalam bahasa Arab dilambangkan dengan harakat dan 
huruf. 


1. Vokal Tunggal (Monoftong) 


No. | Vokal Arab | Vokal Latin Keterangan 
1. — A Fathah 
: BS I Kasrah 
3. —— U Dammah 


2. Vokal Rangkap (Diftong) 


No. | Vokal Arab | Vokal Latin Keterangan 


S ai adani 


2. 3 au adan u 


3. Vokal Panjang (Madd) 


No. | Vokal Arab | Vokal Latin Keterangan 
1g a a dengan topi di atas 
: & 1 i dengan topi di atas 
3. 3 U u dengan topi di atas 


C. Kata Sandang 

Kata sandang yang dalam aksara Arab dilambangkan dengan 
huruf /1/ baik diikuti oleh huruf syamsiyyah, maupun huruf 
gamariyyah, al-rijal bukan ar-rijal, al-diwan bukan ad-diwin. 


D. Syaddah (Tasydid) 

Syaddah atau tasydid yang dalam sistem tulisan Arab 
yang dilambangkan dengan sebuah tanda (& ), dalam alih 
aksara ini dilambangkan dengan huruf, yaitu dengan 
menggandakan huruf yang diberi tanda syaddah itu. Akan 
tetapi, hal ini tidak berlaku jika huruf yang menerima tanda 
syaddah itu terletak setelah kata sandang yang diikuti oleh 
huruf-huruf syamsiyyah. Misalnya, kata 355! tidak ditulis 
ad-darurah, melainkan al-darurah, demikian seterusnya. 


E. Ta Marbitah 


Berkaitan dengan alih aksara ini, jika huruf ta marbutah 
terdapat pada kata yang berdiri sendiri, maka huruf tersebut 
dialihaksarakan menjadi huruf /h/ (Jihat contoh no.1 di bawah). 
Hal yang sama juga berlaku jika ta marbritah tersebut diikuti 
oleh kata sifat (nat) (lihat contoh no.2). Namun, jika huruf ta 
marbtitah tersebut diikuti kata benda (ism), maka huruf tersebut 
dialihaksarakan menjadi huruf /t/ (lihat contoh no.3). 
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Contoh : 


No. Kata Arab Transliterasi 
ay jha Tarigah 
2. Ayu! dala! al-jami ah al-Islamiyyah 
Agama gl Sang wahdat al-wujtid 


F. Huruf Kapital 

Meskipun dalam sistem tulisan Arab huruf capital tidak 
dikenal, dalam alih aksara ini huruf kapital ini juga digunakan, 
dengan mengikuti ketentuan yang berlaku dalam Ejaan Bahasa 
Indonesia (EBI), antara lain untuk menuliskan permulaan 
kalimat, huruf awal nama tempat, nama bulan, nama diri dan 
lain-lain. Penting diperhatikan, jika nama diri didahului oleh 
kata sandang, maka yang ditulis dengan huruf kapital tetap 
huruf awal nama diri tersebut, bukan huruf awal atau kata 
sandangnya. Contoh: Abi Hamid al-Ghazali, bukan Abu Hamid 
Al-Ghazali, al-Kindi bukan Al-Kindi. 

Beberapa ketentuan lain dalam EBI sebetulnya juga 
dapat diterapkan dalam alih aksara ini, misalnya ketentuan 
mengenai huruf cetak miring (italic) atau cetak tebal (bold). 
Jika menurut EBI, judul buku itu ditulis dengan cetak miring, 
maka demikian halnya dalam alih aksaranya, demikian 
seterusnya. Berkaitan dengan penulisan nama, untuk nama- 
nama tokoh yang berasal dari dunia Nusantara sendiri, 
disarankan tidak dialihaksarakan meskipun akar katanya berasal 
dari bahasa Arab. Misalnya ditulis Abdussamad al-Palimbani, 
tidak “Abd al-Samad al-Palimbani: Nuruddin al-Raniri, tidak 


AAA 


Noir al-Din al-Raniri. 
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G. Cara Penulisan Kata 

Setiap kata, baik kata kerja (/i/), kata benda (ism), 
maupun huruf (harf) ditulis secara terpisah. Berikut adalah 
beberapa contoh alih aksara atas kalimatkalimat dalam bahasa 
Arab, dengan berpedoman pada ketentuan-ketentuan di atas. 


Kata Arab Alih Aksara 
SELYI Ga dzahaba al-ustidzu 
JAN S5 tsabata al-ajru 
Ag ia AS gali al-harakah al-asriyyah 
AN VI AS YO Sg asyhadu an 14 iliha illa Allah 
kal! silk alga Maulana Malik al-Salih 
al AS Sia yu'atstsirukum Allah 
adal asi al-mazahir al- agliyyah 


Penulisan nama orang harus sesuai dengan tulisan nama 
diri mereka. Nama orang berbahasa Arab tetapi bukan asli 
orang Arab tidak perlu dialihaksarakan. Contoh: Nurcholish 
Madjid, bukan Ntir Khailis Majid: Mohamad Roem, bukan 
Muhammad Rim, Fazlur Rahman, bukan Fadl al-Rahman. 
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JAKARTA 


BAB I 
PENDAHULUAN 


Perkembangan penafsiran al-Gur'an tidak hanya terjadi 
di kawasan Timur Tengah saja, melainkan di Indonesia juga 
demikian. Proses kreatifitas penulis tafsir terus berkembang. 
Salah satu warisan intelektual Islam di Jawa pramodernisme 
yang perlu mendapat apresiasi adalah buah karya Syaikh 
Muhammad Shalih ibn Umar al-Samarani, yang di kalangan 
Kiai di Jawa lebih dikenal dengan sebutan “Kiai Saleh Darat”. 
Karya tafsir yang ditulis oleh ulama Indonesia, sebagian besar 
bertujuan dalam rangka mengisi kebutuhan literatur di 
zamannya. Khususnya tafsir yang ditulis bahasa Jawa dalam 
huruf (Arab pegon) atau aksara Latin, yang banyak memberikan 
kontribusi bagi para pembaca dari kalangan penutur bahasa 
Jawa. Sebagai contohnya adalah tafsir al-Huda (bahasa Jawa) 
ditulis oleh Bakri Syahid (w.1994), dan Tafsir Jalalen Bahasa 
Jawi Alus disusun oleh Bagus Arafah dalam huruf Arab 
(1913),! termasuk kitab Tafsir Faid al-Rahmdn yang ditulis 
dengan bahasa Jawa (Arab Pegon) (1892-an) oleh Kiai Saleh 
Darat, Semarang.? 

Berikut ini, penulis akan membahas tentang latar 
belakang masalah sebagai suatu diskursus perkembangan al- 
Our'an dan tafsir di Indonesia serta dimensi tasawuf yang 
tersematkan ke dalam tafsir al-Gur'an. 


A. Latar Belakang Masalah 
Al-Our'an adalah kitab sepanjang masa, kitab abadi yang 
tidak hanya dimiliki oleh satu masa dan generasi saja. Perintah 


1 Muhammad Nur Kholis Setiawan, Tafsir al-Our'an dalam konteks 
keIndonesiaan dengan pola pendekatan Tematik Kombinatif, Buku Pidato 
pengukuhan Guru Besar UIN-Suka 2012, h. 18 

2 M. @uraish Shihab, Kaidah Tafsir, (Tangerang: Lentera Hati, 
2013), cet. 2, h. 369 


dan larangan di dalamnya juga tidak bersifat temporal, 
melainkan kitab yang berlaku hingga kelak diakhir masa.” 
Kajian al-Gur'an selalu mengalami perkembangan yang 
dinamis. Hal ini terbukti dengan munculnya karya-karya tafsir, 
dari mulai yang klasik hingga kontemporer, dengan berbagai 
corak, metode, serta pendekatan yang digunakan." Seiring 
dengan perkembangan zaman dan kemajuan ilmu pengetahuan, 
tradisi penafsiran al-Gur'an terus berkembang, mulai dari 
periode klasik kemudian periode pertengahan dan terus 
berkembang sampai masa kontemporer.” 

Perkembangan Islam ke berbagai belahan di dunia juga 
memotivasi penerjemahan dan penafsiran al-Gur'an ditulis dan 
disampaikan dalam berbagai bahasa dimana al-OGur'an itu 
berada, al-Gur'an pun ada yang ditulis dengan bahasa Inggris, 
Jerman, Belanda, India, Thailand, dan lain-lain termasuk 
Indonesia.8 Perkembangan ilmu telah merangsang para mufassir 
untuk lebih membuka tabir al-OGur'an, yang ditinjau dari 
berbagai bidang pengetahuan, sehingga membuat corak tafsir 
menjadi lebih bervariasi.” 

Perkembangan tasawuf di dunia Islam hampir merata 
dalam seluruh episode peradaban Islam yang menandakan 


3 Yusuf Gardlawi, Kaifa Nata 'amalu ma'a al-Our'an al- adzim 
(Kairo, Maktabah Dar elShoroug, cet. IV, 2005), h. 63 

4 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer (Yogyakarta: 
LKIS, 2012), h. 1 

3 Muhammad Husayn al-Dzahabi membagi sejarah penafsiran al- 
Our'an kedalam tiga fase, yaitu: pertama, adalah fase perkembangan tafsir 
pada masa Nabi dan para sahabat, kedua, yaitu fase perkembangan tafsir 
pada masa tabi'in, ketiga, fase perkembangan tafsir pada masa penyusunan 
dan pembukuan yang dimulai dari zaman “Abbasiyah sampai zaman 
kontemporer. Lihat Muhammad Husayn al-Dzahabi, al-Tafsir wa al- 
Mufassirun (Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), Jilid I, h. 32-342. 

S Ahmad Baidawi, “Aspek Lokalitas Tafsir al-Iklil fi Ma'dn al- 
Tanzil Karya KH. Mishbah Musthafa”, Jurnal Nun. Vol.1 (2015), h. 35 

3 Syaichul Hadi Permono, Ilmu Tafsir al-Our'an (Surabaya: Bina 
Ilmu, 1975), h. 76-77 


bahwa tasawuf sangat relevan dengan kebutuhan umat. Tasawuf 
salah satu jalan untuk melakukan sebuah perubahan, pemikiran 
dan prilaku seseorang, seperti yang dikatakan Eric Giovroa, 
guru besar berkebangsaan Perancis di Universitas Luxemburg 
menegaskan: “masa depan Islam dipastikan tergantung pada 
arus tasawuf”, bahkan ada generasi Muslim baru yang 
menegaskan bahwa solusi kehidupan masa kita ada di tangan 
tasawuf . 

Tasawuf merupakan bagian terpenting dan tak 
terpisahkan dengan proses Islamisasi di Nusantara. Hal ini 
dapat ditelusuri dari praktik-praktik sufisme yang menjadi 
ajaran tasawuf. Tarekat yang tumbuh dan berkembang di tanah 
air hingga saat ini. Bahkan, hampir tidak ada seorangpun 
sejarawan di tanah air, termasuk para Indonesianis, mengingkari 
bahwa nilai-nilai tasawuf merupakan aspek terpenting dalam 
menopang keberhasilan penyebaran Islam di tanah air. 

Metode dalam penafsiran juga sangat beragam, dalam 
metode penafsiran dikenal metode tahlil? metode ijmali,! 


metode mugdrin!' dan metode maudi '1.? 


8 Aman Syaifuddin dan Abdul Gadir Isa, Tasawuf Revolusi Mental 
Zikir Mengolah Jiwa dan Raga (Banten: Ruhama, 2014), Cet. Ke IV. h. 29 

? Metode tahlili adalah menjelaskan ayat-ayat al-Our'an dengan 
cara meneliti semua aspeknya serta menyingkap seluruh maksud dari ayat 
tersebut, dimulai dari uraian makna kosakata, makna kalimat, maksud setiap 
ungkapan, munisabat, asbab nuztil ayat, riwayat-riwayat yang berasal dari 
Nabi saw., sahabat, tabi'in. Prosedur tersebut dilakukan dengan mengikuti 
susunan mushaf, ayat per ayat dan surat per surat. Lihat “Abd Hayy al- 
Farmawi, al-Bidayah ft al-Tafsir al-Maudhi'? (Kairo: Maktabah 
Jumhuriyah, 1977), h. 24. 

10 Metode ijmdli yaitu menafsirkan al-Gur'an secara global. 
Dengan metode ini, mufassir berupaya menjelaskan makna-makna al-Gur'an 
dengan uraian singkat dan bahasa yang mudah, sehingga dapat dipahami 
oleh semua orang, mulai dari orang yang berpengetahuan luas sampai orang 
yang berpengetahuan sekedarnya. Lihat “Abd Hayy al-Farmawi, al- 
Bidayah fi al-Tafsir al-Maudhn'1, h. 43 


3 


Tafsir Indonesia merupakan kitab tafsir yang mempunyai 
karakteristik atau kekhasan lokal Indonesia. Yang dimaksud 
karakteristik dan kekhasan lokal Indonesia merupakan sebuah 
kitab tafsir yang ditulis dengan menggunakan bahasa lokal 
Indonesia, baik dari bahasa daerah maupun bahasa nasional. 
Penyebutan tafsir “pribumi” sebagai suatu istilah yang 
digunakan untuk menyebut literatur tafsir yang diciptakan oleh 
para Muslim Nusantara, baik yang asli maupun keturunan." 
Anthony H. Johns menyebut proses pembahasalokalan al- 
Our'an ini dengan istilah vernakularisasi.'” Anthony H. Johns 
ingin memperlihatkan islamisasi yang terjadi dalam suatu 
komunitas antara dua variasi bahasa dan budaya yang terus 
muncul bersamaan. Hal ini terjadi adanya proses arabisasi, 
karena keterpengaruhan terhadap teks-teks hadis dan literatur 
keagamaan Islam lainnya ketika menggunakan al-Our'an. Oleh 
karena itu, bahasa Arab merupakan bahasa yang paling unggul 
diantara bahasa-bahasa yang lain. Berdasarkan fenomena ini 


MN Metode mugdrin adalah menjelaskan ayat-ayat al-Our'an dengan 
merujuk atau membandingkan dengan penjelasan para mufassir lainnya. 
Lihat “Abd Hayy al-Farmawi, al-Bidayah ft al-Tafsir al-Maudha'i, h. 
45 

12 Metode maudi'f yaitu menghimpun seluruh ayat al-Gur'an yang 
memiliki tujuan dan tema yang sama. Selanjutnya menguraikan dengan 
menjelajahi seluruh aspek yang dapat digali, bersamaan dengan itu 
dikemukakan pula tujuan yang menyuluruh dari pembahasan tersebut 
sehingga bagian-bagian yang terdalam dari tema tersebut dapat dipahami 
oleh pembaca. Lihat “Abd Hayy al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir al- 
Maudhu ', h. 52 

8 Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: Dari Kontestasi 
Metodologi hingga Kontekstualisasi (Yogyakarta: Kaukaba, 2014), h. 44 

4 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia (Yogyakarta: LKiS 
Yogyakarta, 2013), h. 51 

15 Farid F. Saenong, “Vernacularization of the Gur'an: Tantangan 
dan Prospek Tafsir Al-Gur“an di Indonesia”, Jurnal Studi al-Our'an, Vol. 1 
No.3 (2006), h. 57 


dalam penulisan tafsir al-Gur'an sudah bermunculan di wilayah 
Nusantara. ' 

Berbeda halnya pada abad modern ini, dengan 
perkembangan zaman, ilmu tafsir terus berkembang dengan 
berbagai metode dan corak tafsir, yang kesemuanya itu 
merupakan konsekuensi logis dari perkembangan ilmu tafsir.'' 
Di Indonesia ditemukan berbagai tafsir al-Gur'an baik dalam 
bahasa Indonesia atau Melayu yang lebih dikenal dengan 
sebutan bahasa Jawi maupun dalam bahasa daerah seperti 
bahasa Jawa dan Sunda.!'8 Di pesantren-pesantren Jawa 
dipelajari, selain kitab Tafsir al-Munir Nawawi al-Bantani, juga 
dipelajari kitab klasik Tafsir al-Tabari dan Tafsir Ibn Katsir, 
ditambah tafsir-tafsir modern seperti al-Manar karya 
Muhammad Abduh dan Rasyid Ridho dan Tafsir al-Maraghi 
karya Ahmad Mustafa al-Maraghi.' 

Sejarah islamisasi di Indonesia hingga kini masih 
menjadi perdebatan. Berdasarkan sebuah seminar tentang 
sejarah masuknya Islam yang diadakan di Medan, menyebutkan 
bahwa Islam masuk ke Indonesia abad 1 Hijriyyah atau abad ke 
7 dan ke 8 yang dibawa langsung dari Arab. Namun Azyumardi 
Azra memberi kesimpulan bahwa mungkin benar Islam telah 
diperkenalkan ke dan ada di Nusantara pada abad-abad pertama 
hijriyyah, tetapi hanya setelah abad ke 12 pengaruh Islam 


16 Islah Gusmian, Bahasa dan Aksara Tafsir Al-9Gur'an di 
Indonesia, Jurnal Tsagofah, Vol. 6, No. 1, April 2010, 3 

7 Muhammad Nor Ichwan, Memasuki Dunia al-Our'an, 
(Semarang: Lubuk Raya, 2001), h. 246 

8 Ismail Lubis., Falsifikasi Terjemahan al-Our'an Departemen 
Agama Edisi 1990, (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2001), h. 105 

9 Musyrifah Sunanto, Sejarah Peradaban Islam Indonesia, 
(Jakarta: PT Raja Grafindo Persada, 2005), h. 297 
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terlihat lebih nyata. Oleh sebab itu, proses islamisasi tampak 
mengalami akselerasi antara abad ke 12 dan 16 M.2 

Adapun sejarah perkembangan tafsir di Indonesia tidak 
dapat dilepaskan dari sejarah proses awal masuknya Islam di 
Nusantara yaitu bersamaan dengan diperkenalkannya kitab suci 
Al-Gur'an oleh para juru dakwah kepada para penduduk 
pribumi di Nusantara. Pengenalan awal terhadap al-Our'an bagi 
para penyebar Islam tentu merupakan suatu hal yang penting, 
karena al-Gur'an adalah kitab suci agama Islam yang di imani 
sebgai pedoman hidup bagi orang yang memeluk Islam. dan 
menjadi sebuah keharusan untuk memahami isi kitab suci al- 
Our'an apabila berkeinginan menjadi seorang Muslim yang 
baik. Oleh sebab itu, perkenalan orang-orang Nusantara dengan 
al-Our'an terjadi bebarengan dengan dipeluknya agama Islam 
oleh penduduk Nusantara.” 

Awal mula lahir perkembangan tafsir al-Gur'in di 
Nusantara, tidak lepas dipengaruhi oleh sosial, budaya, dan 
bahasa yang sangat beragam. Proses awal sudah sejak abad 16 
ditemukannya kitab Tafsir Surat al-Kahfi (18): 9, walaupun 
belum jelas pengarangnya, tafsirnya ditulis menggunakan 
bahasa Melayu-Jawi. Kemudian pada abad 17 muncul karya 
tafsir dengan judul Tafsir Tarjuman al-Mustafid ditulis lengkap 
30 Juz (1675 M) oleh Abd. Al-Ra'uf al-Singkili.?? Sehingga 
beliau dikenal seorang mufassir Melayu-Indonesia pertama 
yang mampu menulis lengkap 30 Juz. Selanjutnya, pada abad 
ke 19, muncul karya tafsir yang berjudul Kitab Fars'idul 
Our 'an, ditulis menggunakan bahasa Melayu-Jawi. Muncul 


20 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 
Nusantara Abad XVII dan XVIII: Melacak Akar Pembaruan Pemikiran 
Islam di Indonesia, (Bandung: Mlzan, 1995), h. 31 

21 Azyumardi Azra, Jaringan Ulama Timur Tengah dan Kepulauan 
Nusantara Abad XVII dan XVIII: Melacak Akar Pembaruan Pemikiran 
Islam di Indonesia, h. 31 

2 Saiful Amin Ghofur, Profil Para Mufasir Al-Our'an 
(Yogyakarta: Pustaka Insan Madani, 2008), h. 27-28 


6 


juga sebuah tafsir yang berjudul Tafsir Munir li Ma'alim al- 
Tanzil ditulis oleh Muhammad Nawawi al-Bantani (1813-1879 
M) seorang ulama asli Indonesia. Tafsirnya ditulis dengan 
bahasa Arab, karena ia menulis ketika tinggal di Makkah dan 
diselesaikan pada hari Rabu, 5 Rabi'ul Akhir 1305 H.? 

Periode awal abad ke-20, tafsir al-Yur'an yang pertama 
kali yang diterjemahkan ke Bahasa Indonesia adalah Tafsir al- 
Our'an Karim oleh Mahmud Yunus. Tafsir tersebut ditulis 
secara berangsur-angsur, yang kemudian dilanjutkan oleh H. 
Ilyas Muhammad Ali dan H. M. Kasim Bakry (1938 M). Selain 
itu, pada era ini juga muncul kitab tafsir yang berjudul al- 
Furgan Tafsir al-Our'an yang ditulis oleh A. Hassan. Tafsir al- 
Our'an al-Nar (1956 M) karya tafsir yang ditulis T.M. Hasbi 
ash-Shiddiegy. Selanjutnya baru muncul Tafsir al-Ibriz (1960 
M) oleh KH. Bisri Mustofa, yang ditulis menggunakan bahasa 
Jawa dengan aksara Arab pegon, Tafsir al-Azhar lengkap 30 
Juz (1967 M) ditulis oleh Hamka dengan bahasa Indonesia, 
tafsir berbahasa Jawa berjudul Tafsir al-Huda pada 1972 M, 
yang ditulis oleh Bakri Syahid.“ Setelah itu, tafsir-tafsir baru 
kemudian muncul pada abad ke-21, seperti Tafsir al-Misbah 
karya M. Ouraish Shihab, al-Gur'an dan Tafsirnya, sebuah 
tafsir yang dikeluarkan oleh Pemerintah Indonesia melalui 
Kementerian Agama, dan karya tafsir tematik yang dikeluarkan 
oleh Lajnah Pentasih Mushaf al-Gur'an Kementerian Agama 
Ra 

Lahirnya literatur tafsir dan terjemahan Al-Gur'an dalam 
bahasa daerah merupakan respons dan pengaruh dari latar 
belakang sosio-budaya mufassir. Hal ini dapat dipahami 


2 Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: Dari Kontestasi 
Metodologi hingga Kontekstualisasi, h. 44 

24 Nurudin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: dari Kontestasi 
Metodologi hingga Kontekstualisasi, h. 71 

25 Islah Gusmian, “Tafsir al-Gur'an di Indonesia: Sejarah dan 
Dinamika,” Jurnal Nun, Vol. 1 (Tahun 2015), h. 5 
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mengingat tafsir al-Gur'an merupakan hasil konstruksi 
intelektual seorang mufassir dalam menjelaskan pesan-pesan 
wahyu Tuhan yang terkandung di dalam al-Gur'an sesuai 
dengan kebutuhan manusia di dalam lingkungan sosial 
kulturalnya dengan kompleksitas nilai-nilai yang 
melingkupinya.? 

Dalam perkembangan mufassir di Nusantara, KH. Saleh 
Darat? (1820-1903 M) merupakan mufassir yang hidup semasa 
dengan KH. Nawawi al-Bantani (1813-1897 M) pada akhir 
abad ke-19. Kedua mufassir ini pernah hidup bersama dan 
berteman. Beberapa gurunya juga sama ketika di Makkah dan 
sama-sama mempunyai karya tafsir. Meskipun kedua mufassir 
ini sama-sama ulama asli Nusantara, mereka menulis tafsir 
dengan bahasa yang berbeda. KH. Nawawi al-Bantani menulis 
tafsir berjudul Tafsir Munir li Ma'ilim al-Tanzil (1305 H) 
dengan menggunakan bahasa Arab, sedangkan KH. Saleh Darat 
dalam Tafsir Faid al-Rahman (1312 H) menggunakan bahasa 
Jawa (dengan aksaea Arab pegon) karena KH. Saleh Darat 
menulis tafsirnya ketika sudah pulang dari Makkah ke tanah 
air. 8 

Salah satu orang pribumi di Nusantara yang menjadi 
ulama besar adalah Muhammad Saleh Ibn Umar al-Samarani 
(kemudian akan disebut dengan Saleh Darat), putra Kiai Umar. 
Di kalangan para Kiai Jawa, Ia lebih dikenal dengan sebutan 
“Kiai Saleh Darat” atau “Mbah Saleh Darat”. Sebutan ini 
karena beliau tinggal di kawasan bernama Darat, yaitu sebuah 
daerah di dekat pantai utara Semarang, tempat mendarat orang- 


26 Imam Muhsin, Tafsir al-Our'an dan Budaya Lokal: Studi Nilai- 
Nilai Budaya Jawa dalam Tafsir al-Huda Karya Bakri Syahid (Jakarta: 
Badan LITBANG dan DIKLAT Kementerian Agama RI, 2010), h. 6 

2 Penulisan kata Kiai Saleh diambil dari referensi. Prof.Dr. Ali 
Mas'ud Khalgillah, M.Ag, Pemikiran Tasawuf KH. Saleh Darat Al- 
Samarani, (Surabaya: Pustaka Idea, 2018) 

2 M. Masrur, “Saleh Darat, Tafsir Faid al-Rahmin, dan RA. 
Kartini,” Jurnal at-Tagaddum, Vol. 4, No. 1 (Juli 2012), h. 29 
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orang dari luar Jawa. Setelah belajar di beberapa daerah di 
Jawa. 

Kredibilitasnya sebagai seorang ulama diakui oleh 
masyarakat sejak zaman dahulu hingga sekarang. Kiai Saleh 
Darat mengabdikan hidupnya untuk agama dan umat Islam. Ia 
memiliki banyak karya tulis yang digunakan sebagai media 
untuk menggali ilmu pengetahuan tentang agama dan 
menyampaikannya kepada masyarakat Islam Jawa dan para 
santrinya. Karya tulisnya mencakup berbagai disiplin ilmu, di 
antaranya, tauhid, figih, hadis, tafsir al-Gur'an, dan tasawuf.” 

Tafsir Faid al-Rahman yang ditulis oleh KH. Saleh 
Darat al-Samarani. Kitab tafsir ini diberi judul Tafsir Faid al- 
Rahman fi Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan. Dilihat dari 
judulnya, Tafsir Faid al-Rahman ini menunjukkan bahwa kitab 
ini bernuansa sufistik. Arti dari judulnya adalah “Limpahan dari 
Tuhan Yang Maha Pengasih”, istilah dari tasawuf yang 
mencerminkan ir'fani epistemologi, didefinisikan sebagai cara 
untuk memperoleh pengetahuan melalui pembukaan (kashf) dan 
ilham ketuhanan (ilham). 3 Tafsir Faid al-Rahmin termasuk 
tafsir yang pertama kali ditulis dengan bahasa Jawa dalam huruf 
Arab Pegon, yang muncul pada akhir abad ke 19 M. Salah satu 
alasan Kiai Saleh Darat yang kuat menggunakan tulisan Jawa 
(Arab Pegon) juga sebagai strategi dalam perjuangan.” 


29 Seperti di daerah Waturoyo Kajen Margoyoso Pati, Kudus, Desa 

Bulus Gebang, dan di Semarang. Lihat Imam Musbikin, Mutiara al-Our'an 
(Yogyakarta: Jaya Star Nine, 2014), h. 198 

30 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam 
Pemikiran Kalam Muhammad Shalih as- Samarani, (Semarang: 
Walisongo Press, 2008). h. 60 

31 Muhammad “Abid al-Jabiri, Bunyat al- “Agl al-Arabi: Dirisat 
Tahliliyat Nagdiyyat li Nuzim al-Ma 'rifat fi Tagafat al- “Arabiyyah (Beirut: 
al-Markaz al-Thasagafi, 1991), h. 251 

2 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, (Yogyakarta: INDeS, 2016), h. 153 
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Tafsir ini ditulis Kiai Saleh Darat karena mempunyai 
keinginan untuk menafsirkan al-Gur'an dengan bahasa Jawa, 
agar orang-orang awam pada waktu itu juga bisa mempelajari 
al-Our'an dengan mudah, karena tidak semua orang waktu itu 
bisa berbahasa Arab.” 

Secara genealogis, perkembangan tasawuf Nusantara 
sangat dipengaruhi oleh ulama-ulama penting di kawasan 
Nusantara. Beberapa nama dan karya cukup mampu 
merepresentasikan dalam dinamika tasawuf di Nusantara, 
diantaranya adalah warisan naskah-naskah sufi klasik 
Nusantara. Dalam hal ini, Kiai Saleh Darat adalah nama penting 
yang cukup produktif menulis karya baik tafsir, tasawuf, figih 
dan teologi. Banyak karya-karya tasawuf ini dipengaruhi oleh 
ulama-ulama yang berada di episentrum peradaban Islam dunia, 
Timur Tengah pada saat itu. Satu nama penting yang sangat 
berpengaruh di Nusantara adalah Abu Hamid al-Ghazali yang 
merupakan rekonsiliator sufistik dengan usahanya untuk 
menjelaskan konsep-konsep moderat tasawuf “amal yang dapat 
diterima dikalangan para fugaha (w. 1111 M). Namun 
demikian, tidak dipungkiri bahwa masa awal perkembangan 
tasawuf Nusantara juga sangat dipengaruhi oleh Ibn “Arabi 
yang karyanya sangat memengaruhi banyak sufi yang muncul 
belakangan, seperti Abd al-Gadir al-Jilani, yang ajarannya 
menjadi dasar bagi tarekat Oadiriyyah (w.1166 M), dan Abu 


3 "Ing hale ningali ingsun ghalibe wong “ajam ora podo angen- 
angen ing maknane gur'an kerono ora ngerti carane Ian ora ngerti maknane 
kerono gur'an temurune kelawan bahasa “arab maka mengkono dadi ingsun 
gawe terjemahe maknane gur'an." Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani 
(KH. Saleh Darat), Tafsir Faid al-Rahmin ff Tarjamah Kalam Malik al- 
Dayyan, Jilid 1 (Singapura: Percetakan Haji Muhammad Amin, 1309 H/ 
1893 M), h. 1 
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al-Najib al-Suhrawardi, yang darinya muncul aliran tarekat 
Suhrawardiyyah (w. 1167 M).“ 

Ketika corak tasawuf ini diterapkan dalam menafsirkan 
al-Our'an, seorang mufassir perlu menekankan pada ketajaman 
esoterik, makna batin ayat-ayat al-Our'an bersama dengan 
tekstual atau makna eksoteris.5 Ini sangat terlihat di Tafsir Faid 
al-Rahmin. Kiai Saleh Darat menetapkan untuk menjelaskan 
makna esoteris al-Our'an (al-ma'nd al-isyiri). Corak tafsir sufi 
adalah penafsiran yang menggunakan teori analisis—sufistik 
atau menakwilkan ayat al-Guran dari balik teks dan 
berdasarkan isyarat yang tampak oleh seorang sufi dalam 
suluknya. 

Dalam menafsirkan al-Gur'an setiap mufassir pasti 
berbeda-beda sesuai dengan sosio-kultural dan intelektual atau 
keilmuannya. Tafsir Faid al-Rahman karya Kiai Saleh Darat ini 
memiliki unsur-unsur penafsiran yang bernuansa dengan corak 
esoterik, yakni menakwilkan ayat-ayat al-Gur'an, yang berbeda 
dengan dzahirnya berdasarkan isyarat-isyarat yang tersembunyi 
(makna batin yang lebih sebagai takwil lebih luas, bukan 
pemaknaan kata secara lahiriah, yang lebih kepada simbol- 
simbol). Berikut adalah salah satu contoh penafsiran Kiai Saleh 
Darat tentang perintah untuk makan makanan dari rezeki yang 
baik. Sebagaimana firman Allah swt. OS. Al-Bagarah 2/172 
sebagai berikut: 


o 


Oh AG SEL aah aa Sa sa 


CoA 20, AB Oo 02 
OI BG AS 


34 Zainul Milal Bizawie, “Dialektika Tradisi Kultural: Pijakan 
Historis dan Antropologis Pribumisasi Islam” Tashwirul Afkar: Jurnal 
Refleksi Pemikiran Keagamaaan dan Kebudayaan Vol. 14 (2003), h. 48-49 

35 Ignaz Goldziher, Madhdhib al-Tafstr al-Islami (Cairo: Maktabah 
Khanji, 1955), h. 238, Muhammad Husain al-Dzahabi, Al-Tafsir wa al- 
Mufassiran,h. 352 
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Artinya: “Wahai orang-orang yang beriman! Makanlah dari 
rezeki yang baik yang Kami berikan kepadamu dan 
bersyukurlah kepada Allah, jika kamu hanya menyembah 
kepada-Nya”. 


Kiai Saleh Darat menafsirkan: 

“He eling-eling wong kang wus iman billah lan iman birrasul, 
pada mangana sira kabeh sangking bagus-baguse barang kang 
wus paring rizgi ingsun ing sira kabeh, tegese ingkang halal, 
aja mangan haram, lan nuli pada syukur sira kabeh kerana 
nikmate Allah ingdalem rizgi. Utawi syukur iku arupa ngelakoni 
tho'at lan ngadohi maksiat, lamun ana sira kabeh iku pada 
nyembah ing Allah lan pada ngawula ing Allah lan ngarep- 
ngarep billah maka pada syukur sira kabeh ing nikmate Allah 
marang sira kabeh kelawan keparingan rizgi halal, kelawan 
arep ngelakoaken ing nikmate kelawan ngelakoni tho 'atullah 
lan ngadohi maksiate Allah.” 

Dalam menafsirkan ayat sebagaimana tercantum dalam 
pembukaan potongan tafsir Kiai Saleh Darat diatas sekurang- 
kurangnya dapat dijadikan indikasi bahwa Kiai Saleh Darat 
tetap berpegang pada makna dzahir sebelum melangkah pada 
penafsiran esoterik. Ketika mayoritas tafsir yang lahir pada masa 
itu ditulis dalam bahasa Arab, tetapi sebaliknya Kiai Saleh Darat 
justru memilih bahasa lokal yakni bahasa Jawa. Langkah 
tersebut adalah keputusan tepat dalam misi edukasi dan agresi 
sekaligus. Disisi lain, Tafsir Faid al-Rahman yang lahir pada 
masa kolonial itu muncul dengan kecenderungan tasawuf yang 
dalam dunia tafsir masih menjadi perdebatan. 

Hingga saat ini kitab Tafsir Faid al-Rahman masih 
menjadi bahan kajian salah satunya kegiatan yang masih aktif 
dan berjalan di Kota Semarang, berdirinya sebuah organisasi 
pecinta Kiai Sholeh Darat yang dikenal dengan Komunitas 


36 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahman, 
h. 310 
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Pecinta Kiai Sholeh Darat (KOPISODA). Komunitas ini 
dipimpin oleh Dr. K.H. In'amuzahiddin Masyhudi, M.Ag, salah 
satu dosen di UIN Walisongo Semarang Jawa Tengah. 
Komunitas ini sering mengadakan pengajian rutinan, yang 
dilakukan satu bulan setiap minggu ketiga yang diisi mulai dari 
pembahasan sejarah, serta menelusuri karya-karya guru besar 
para ulama Nusantara. Di dalam pengajian KOPISODA 
pembahasan inti mengkaji dari beberapa kitab Kiai Sholeh 
Darat.”' Komunitas KOPISODA terus aktif berjalan, tidak hanya 
mengadakan pengajian di wilayah Semarang saja, tetapi juga 
berusaha melakukan penelitian dalam rangka melakukan 
revitalisasi pemikiran Kiai Sholeh Darat. Pemikiran Kiai Sholeh 
Darat saat ini yang sangat relevan untuk di aktualisasikan dan di 
kontekstualisasikan, di tengah maraknya berbagai persoalan 
sosial keagamaan.” Dan juga kajian online kitab Tafsir Faid al- 
Rahman yang diasuh oleh Prof. Machasin Guru Besar di UIN 
Sunan Kalijaga disiarkan via Youtube dan Facebook. 

Kiai Saleh Darat berusaha meyakinkan pembaca bahwa 
tafsirnya berada di dalam garis yang sesuai dengan syariah 
agama Islam. Yakni bahwa Kiai Saleh Darat tidak menafsirkan 
ayat al-Ouran dalam bingkai tasawuf dengan gegabah sehingga 
mencampakkan makna dzahir ayat. Dalam ketersambungan 
pengajaran atau hanya inspirasi melalui kitab-kitab dari guru- 
guru besar tasawuf ?? inilah kemungkinan-kemungkinan ide atau 
konsep-konsep sufi dikembangkan oleh  ulama-ulama 
Nusantara, sayangnya kajian metodologis dalam kerangka tafsir 
sufistik mengenai hal ini belum dikaji secara proporsional. 


37 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, h. 206 

3 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, h. 207 

2Bibit Suprapto, Ensiklopedi Ulama Nusantara: Riwayat Hidup, 
Karya dan Sejarah perjuangan 157 Ulama Nusantara (Jakarta: GMI, 2009), 
h. 128-129 


13 


Lebih dari itu, pengaruh penafsiran Kiai Saleh Darat terhadap 
ayat-ayat esoterik dalam tafsir sangatlah menarik untuk diteliti. 
Selain ditengarai akan memberikan warna baru pada ranah tafsir 
sufi, langkah Kiai Saleh Darat tersebut juga seolah 
membuktikan bahwa tidak semua tafsir sufi tertolak 
keberadaannya. 

Diskursus tentang tafsir sufistik terhadap al-OGur'an 
menjelaskan bahwa telah terjadi pergeseran epistemologi dalam 
tafsir al-Our'an. Bergesernya paradigma ini antara lain 
dipengaruhi oleh kondisi lokal dan politik dari masing-masing 
mufassir. Terdapat perbedaan antara kitab Tafsir Faid al- 
Rahman, karya Kiai Saleh Darat dengan kitab-kitab tafsir 
nusantara lainnya, di mana secara materi, Kiai Saleh Darat tidak 
banyak menjelaskan tata bahasa secara runut dan deskriptif, 
beliau hendak mengajak pembaca untuk memahami kandungan 
tafsir al-Gur'an dengan kekhasan lokalitas. Keobjektifitasan 
Kiai Saleh Darat juga tampak dalam karya ini, dimana beliau 
menyajikan pendapat ulama dan memberi penekanan tersendiri 
pendapat mana yang beliau ambil. Latar belakang pendidikan 
dan ke-Indonesia-an Kiai Saleh Darat juga menjadi kekhasan 
tersendiri dalam penulisan karyanya. Sehingga memberikan 
warna berbeda juga kemudahan bagi umat Muslim Indonesia 
untuk lebih memahami hadis melalui kitab Tafsir Faid al- 
Rahman. Hal ini tentu menarik untuk dikaji lebih mendalam 
lagi, bagaimana Tafsir Faid al-Rahman meramu kitabnya 
sehingga sesuai untuk menjadi bahan bacaan serta pedoman 
bagi umat Muslim Indonesia dalam memahami tafsir al-Gur'an. 

Dari argumentasi-argumentasi tersebut di atas, penelitian 
ini akan mengkaji kitab tafsir Faid al-Rahmin karya Kiai Saleh 
Darat serta akan menganalisis untuk mengungkap 
pandangannya atas dimensi tasawuf dalam kitab tafsir Faid al- 
Rahman. Tesis ini juga bertujuan untuk mengidentifikasi dan 
menguji metodologis, validitas, dan implikasi yang terjadi 
dalam kerangka produksi pengaruh pemikiran, pemahaman dan 
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penafsiran (subject epistemic). Selain itu, interaksi-interaksi 
Kiai Saleh Darat dengan sarjana-sarjana pada masanya, 
merupakan hal-hal penting dan berpengaruh dalam aksi dan 
analisis sosial. Analisis sosial dan pemikiran inilah yang 
menginspirasi karya, statemen, dan sejarah keilmuan yang 
dibangun” dalam dirinya. 

Berdasarkan pemaparan latar belakang di atas, penulis 
mengidentifikasi masalah dengan beberapa poin untuk diteliti 
sebagai berikut: 

a. Perkembangan kondisi sosial pada masa Kiai Saleh 

Darat 

Perkembangan tafsir lokal di Nusantara 

c. Latar belakang penulisan kitab Tafsir Faid al-Rahman 
d. Metode yang digunakan Kiai Saleh Darat dalam 
penulisan kitab Tafsir Faid al-Rahmin 
Corak penulisan kitab Tafsir Faid al-Rahman 
Memperkuat penelitian sebelumnya 
Macam dan model penafsiran penulisan arab pegon 
Pendekatan metode pengungkapan makna isyari dalam 
Tafsir Faid al-Rahman 
i. Kredibilitas Tafsir Faid al-Rahman 
j. Nuansa lokalitas budaya Jawa dalam Tafsir Faid al- 
Rahman 
k. Peran dan kontribusi Kiai Saleh Darat terhadap 
perkembangan tafsir di Indonesia 


— ga Mp 


Berdasarkan identifikasi di atas, agar pembahasan lebih 
spesisifik dan fokus, maka penulis membatasi kajian buku ini 
pada dimensi tasawuf dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman, nuansa 
corak tasawuf kitab Tafsir Faid al-Rahman, dan lokalitas dalam kitab 
Tafsir Faid al-Rahman. Dengan ketiga poin tersebut, diharapkan 


“0 Anthony. H. John, “Guranic Exegesis in the Malaya World," 
Andrew Rippin (ed.), Approaches to the History of the Interpretation of the 
Our 'an, Oxford: Clarendon Press, 1988 
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dapat mengetahui informasi tentang bagaimana dimensi tasawuf 
dalam Tafsir Faid al-Rahman?, apa faktor yang mempengaruhi 
pemikiran Kiai Saleh Darat dalam penafsiran Tafsir Faid al- 
Rahman?, dan apa relevansi temuan kajian ini dalam kehidupan saat 
ini?. 

Dengan demikian, manfaat yang dapat diambil dari kajian ini 
yaitu memberi pemahaman serta pengetahuan yang memiliki 
karakteristik khusus pada level metodologis, implikasi dan 
signifikansi yang merepresentasikan model tafsir lokal dalam 
kesejarahan khazanah tafsir di Indonesia. Kemudian Secara 
praktis, buku ini akan memberikan informasi mengenai metode 
penafsiran Kiai Saleh Darat terhadap ayat-ayat esoterik. 
Secara umum, buku ini akan memberikan informasi tentang 
posisi ulama tasawuf yang tidak hanya sebagai sufi, namun juga 
sebagai mufassir ayat-ayat esoterik. Dalam disiplin ilmu tafsir, 
penelitian ini menjadi tawaran metodologis bagi penafsiran 
esoerik terhadap ayat-ayat al-Our'an. 


B. Beberapa Kajian tentang Kiai Saleh Darat di Kalangan 
Sarjana Muslim 

Kajian terhadap tafsir sufi isyari cukup banyak diteliti. 
Namun penelitian yang lebih spesifik meneliti dimensi tasawuf 
dalam karya tafsirnya belum banyak dilakukan, apalagi yang 
bersifat manuskrip. Dalam posisi inilah diharapkan penelitian 
ini mampu melengkapi kajian-kajian yang pernah ada dan 
dilakukan sebelumnya. 

Berdasarkan penelusuran penulis, ada beberapa karya 
ilmiah dan penelitian yang membahas tentang studi tafsir di 
Indonesia. Namun demikian sejauh penelusuran penulis masih 
minim literatur yang memberikan penjelasan secara utuh 
tentang Tafsir Faid al-Rahman, khususnya yang berkenaan 
dengan pengaruh tasawuf Kiai Saleh Darat dalam penafsiran 
ayat-ayat esoterik. Sepanjang penelusuran kepustakaan yang 
penulis lakukan, beberapa karya ilmiah dan penelitian 
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sebelumnya yang masih sangat relevan dengan objek formal 
penelitian ini antara lain sebagai berikut: 

Buku KH. Muhammad Saleh Darat al-Samarani Maha 
Guru Ulama Nusantara. Ditulis oleh Amirul Ulum dan 
diterbitkan Global Pres, Yogyakarta, 2016. Sebelumnya tidak 
ada yang membahas biografi KH. Muhammad Saleh Darat 
secara lengkap. Buku ini sangat lengkap, yang isinya 
menjelaskan biografi Kiai Saleh Darat secara detail, serta 
berhasil mendokumentasikan sanad figih Syafi'iyyah. Jaringan- 
jaringan keilmuannya secara terperinci mulai dari beliau belajar 
kepada guru-gurunya, teman sejawat dan murid-muridnya yang 
masyhur, dan menampilkan karya-karyanya yang sangat 
monumental. Namun pada dasarnya, penelitian Amirul Ulum 
tersebut tidak membahas tentang dimensi tasawuf dalam kitab 
Tafsir Faid al-Rahman. Masalah yang dibahas dalam penelitian 
tersebut lebih menekankan pendekatan  sosio-historis. 
Pembahasan biografi dalam satu bab, jaringan lokal dan global 
serta turats Kiai Saleh Darat dalam satu bab. Sehingga tidak 
menggambarkan unsur esoterik dalam metode dan penerapan 
tafsir isyari secara keseluruhan. Sementara itu, tesis ini 
mencoba mengkonstruksi paradigma dimensi tasawuf dalam 
tafsir isyari, sebagai metode istinbat yang digunakan para 
mufassir dalam memahami ayat-ayat al-Our'an. Dengan kata 
lain, tesis ini mencoba merumuskan metodologi penafsiran 
yang digunakan oleh Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan ayat- 
ayat al-Gur'an. Relevansi tulisan ini dengan buku penulis 
adalah sebagai salah satu tambahan data atas perjalanan 
kehidupan Kiai Saleh Darat secara umum. 

Kajian selanjutnya adalah buku berjudul, Warisan 
Intelektual Islam Jawa: Dalam Pemikiran Kalam Muhammad 
Saleh al-Samarani. Ditulis oleh Ghazali Munir dan diterbitkan 
oleh Walisongo Press, Semarang, 2008. Buku ini menjelaskan 
tentang pemikiran kalam Kiai Saleh al-Samarani, dirinya yang 
mengikuti madzhab Ahli Sunnah wa al-Jama'ah yang 
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bersumber dari pemikiran al-Asy'ari. Akan tetapi, tidak semua 
sependapat, maka terjadi perbedaan pendapat. Sebab, pemikiran 
tokoh masing-masing tentu tidak lepas pengaruh dari sosio- 
historisnya. Namun penelitian tersebut hanya mengkaji 
pemikiran Kiai Saleh Darat tidak mengkaji lebih dalam 
penafsiran isyari Kiai Saleh Darat. Relevansi tulisan ini dengan 
kajian penulis adalah sebagai justifikasi tambahan atas 
sentralitas wacana tasawuf secara umum Kiai Saleh Darat. 

Selanjutnya artikel yang berjudul “Tradisi Intelektual 
Ulama Jawa: Sejarah Sosial Intelektual Pemikiran Ketan Kiai 
Saleh Darat,” penelitian yang ditulis oleh Mukhamad Shokheh 
dalam Jurnal Paramita Vol. 21, No. 2-Juli 2011. Penelitian 
yang dipublikasikan dalam jurnal ini membahas tentang syiar 
Islam yang dilakukan oleh Kiai Saleh Darat. Disitu dijelaskan 
bahwa Kiai Saleh Darat termasuk pemikir ulama yang 
membangun tradisi intelektual Islam Jawa pada pramodernisme, 
beliau sangat produktif. Terfokus dalam kajian salah satu kitab 
Majmu 'at al-Syariat al-Kafiyat li al-Awam dalam bidang figh 
isinya menjelaskan dasar-dasar agama Islam, dan pemikirannya 
sangat berpengaruh di masyarakat. 

Muhammad Saleh lebih membahas tentang peran dan 
kiprah Kiai Saleh Darat terkait syiar Islam di tanah Jawa. Hasil 
penelitiannya menjelaskan bahwa Kiai Saleh Darat termasuk 
ulama pemikir dan memasukkannya ke dalam pemikir pra- 
modernisme yang membangun tradisi intelektual Islam di Jawa, 
dan tergolong ulama yang sangat produktif dalam dunia literasi. 
Namun muatan esoteris penafsiran dan pemahaman Kiai Saleh 
Darat tidak banyak diungkap di dalam penelitian tersebut. 

Kajian selanjutnya tentang “Produksi Wacana Syiar 
Islam dalam Kitab Pegon Kiai Saleh Darat Semarang dan Kiai 
Bisri Musthofa Rembang,” penelitian yang ditulis oleh 
Munawwir Aziz dan dipublikasikan dalam Jurnal Ilmu-Ilmu 
Keisiman: Afkaruna, Vol. 9 No. 2 Juli, Desember 2013. 
Penelitian ini membahas tentang jejak dakwah ajaran Islam 
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dengan membandingkan dua tokoh yaitu Kiai Bisri Mustofa dan 
Kiai Saleh Darat, yang banyak pengaruhnya terhadap ajaran 
Islam di Jawa pesisir. Namun dalam kajian objek jurnal ini 
adalah hanya memaparkan pandangan wacana syiar Islam 
dalam Kitab Pegon Kiai Saleh Darat Semarang dan Kiai Bisri 
Musthofa tidak menjelaskan secara komprehensif tentang 
penafsiran sufistiknya dalam menafsirkan al-Gur'an. 

Selanjutnya adalah artikel dengan judul “Kiai Saleh 
Darat, Tafsir Faid al-Rahman dan RA. Kartini,” ditulis oleh M. 
Masrur dan dipublikasikan dalam Jurnal al-Tagaddum, Vol. 4, 
No. 1, Juli 2012. Penelitian ini membahas tentang biografi Kiai 
Saleh Darat, selain itu dijelaskan juga pemikiran-pemikiran 
Kiai Saleh Darat, sosok kiai yang sangat memberi inspirasi. 
Sehingga, R.A Kartini tergugah untuk mempelajari ajaran Islam 
yang diperkenalkan oleh beliau, kemudian ditulisnya kitab 
Tafsir Faid al-Rahman menggunakan bahasa Jawa (Arab 
pegon), yang mudah dipelajari di masyarakat lokal. 

Menurut Mohammad Masrur, yang juga diamini oleh 
banyak kalangan NU, inilah yang kemudian menginspirasi Kiai 
Saleh Darat untuk menulis tafsir sekaligus sebagai kado 
pernikahan Kartini dengan Bupati Jepara. Namun terkait 
inspirasi Kiai Saleh Darat atas dorongan R.A Kartini dalam 
menulis kitab Tafsir Faid al-Rahman terdapat perdebatan 
dalam hal ini, terutama jika dibuktikan dengan dokumentasi 
kesejarahan. 

H.M. Muchoyyar dalam disertasinya menulis penelitian 
yang khusus membahas hukum perkawinan, waris dan keluarga 
dalam surat an-Nisa' ayat 1,7, dan 22. Dengan menggunakan 
melalui pendekatan sejarah dan pendekatan sosiologis yang 
ditekankan pada perkembangan ide-ide dan analisis sastra 
secara sederhana sehingga dapat mengembangkan dan 


19 


membandingkannya dengan pendapat para ulama lain. Namun 
dalam penelitian ini hanya membahas penafsiran dengan corak 
fikih tidak memaparkan dimensi tasawuf dalam kitab Tafsir 
Faid al-Rahman dengan corak sufistik. Relevansi dengan 
penelitian penulis ini dianggap penting sebagai bahan data dan 
menggambarkan konstruksi tafsir tasawuf ketika berhadapan 
dengan ayat-ayat hukum. 

Kajian selanjutnya yaitu tentang Tafsir Jawa: Eksposisi 
Nalar Sufi-Isyari Kiai Saleh Darat, Kajian Atas Surat Al- 
Fatihah Dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman, (2017). Penelitian 
ini ditulis oleh Abdul Mustagim untuk tugas akhir disertasi, 
bahasan utama hanya meneliti surat al-Fatihah saja yang 
merupakan Umm al-Gur'an. Dengan asumsi yang mengikuti 
pendapat Imam Hasan al-Basri bahwa orang yang mengetahui 
tafsir surah al-Fatihah, maka seakan-akan ia sudah mengetahui 
penafsiran seluruh ayat al-Gur'an. 

Menurut Abdul Mustagim corak tafsir sufi isyari jelas 
memberikan aksentuasi pemaknaan al-Gur'an yang lebih 
dalam, karena tidak hanya berkutat pada makna zhahir teks, 
melainkan menelisik kedalam dimensi makna batin. Hal ini 
dapat dicapai melalui kasyf sebagai emanasi Tuhan untuk 
orang-orang yang sudah menempuh jalan riyadlah spiritual. 
Namun kajian yang akan penulis lakukan adalah dengan 
melihat secara lebih terperinci tidak hanya dalam surat al- 
fatihah sebagaimana dalam penelitian Abdul Mustagim tetapi 
lebih komprehensif terkait tema-tema sentral dalam tafsir Faid 
al-Rahman dari sisi sufi isyari melalui pendekatan 
intertekstualitas dalam bingkai tasawuf terkait tema-tema 
pilihan. 

Berangkat dari celah yang belum tersentuh oleh penelitian- 
penelitian sebelumnya, maka kajian yang akan penulis lakukan 


H H.M. Muchayyar HS, K.H. Muhammad Salih al-Samarani Studi 
Tafsir Faid al-Rahman ff Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan, ( Disertasi 
Pascasarjana, UIN Sunan Kalijaga Yogyakarta, 2000) 


20 


adalah mengkonstruksi penafsiran Kiai Saleh Darat dengan 
pendekatan sufistik. Sehingga akan tampak secara lebih jelas 
dimensi tasawuf dalam epistemologi interpretasi sufistik serta 
mengelaborasi aplikasinya dalam penafsiran tema-tema pokok 
dalam al-Gur'an serta kontribusi dan relevansi dalam 
kehidupan saat ini. 


C. Langkah Metodis Kajian terhadap Dimensi Tasawuf 
Kiai Saleh Darat dalam Tafsir Faid al-Rahman 

Buku ini sajikan secara kualitatif atau pustaka dengan 
metode deskriptif-analitis”? Kajian dalam buku ini termasuk ke 
dalam kajian tokoh, yaitu Kiai Saleh Darat. Dengan demikian, 
ada dua metode penting untuk memperoleh pengetahuan 
tentang tokoh tersebut. Dimana kedua metode ini digunakan 
secara bersamaan. Pertama, Biografis. Menjelaskan penelitian 
tentang kehidupan, lingkungan serta sosio-kultural yang melatar 
belakangi tokoh tersebut. Kedua, Taksonomis, yaitu kajian 
tentang gagasan dan pemikiran dalam karya-karya Kiai Saleh 
Darat, khususnya Tafsir Faid al-Rahmin.S Kajian ini 
menjadikan bahan pustaka seperti buku, jurnal, tesis, disertasi, 
laporan penelitian ataupun data yang bersifat literatur lainnya 
sebagai sumber utama dengan tujuan untuk menggali data, 
teori-teori, konsep-konsep, dan lain sebagainya yang menjadi 
tujuan dari penelitian itu sendiri. 

Sumber data yang digunakan dalam buku ini didasarkan 
pada dua sumber, yaitu sumber primer dan sekunder. Bahan- 
bahan yang menjadi sumber primer diperoleh melalui 


2 Maksud dari kajian pustaka disini meliputi pengidentifikasian 
secara sistematis, penemuan dan analisis dokumen-dokumen yang memuat 
informasi serta data-data yang berkaitan dengan masalah penelitian. Lihat 
Consuselo G. Sevills, Jesus A. Ochave, Pengantar Metode Penelitian (Terj.) 
(Jakarta: Ul-Press, 2006), 31 

8 Taufik Abdullah dan Rusli Karim, Metodologi Penelitian Agama: 
Suatu Pengantar (Yogyakarta: Tiara Wacana, 2004), h. 59 
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penggunaan teknik survei dokumen dan wawancara. Survei 
dokumen dimaksudkan terutama untuk menemukan kode-kode 
spesifik, terbitan-terbitan, isu-isu utama, dan karakteristik dari 
kitab yang akan dibahas. Pertama, sumber data primer 
penelitian ini adalah kitab Tafsir Faid al-Rahman fi Tarjamdh 
Kalam Malik al-Dayyan karya Kiai Muhammad Saleh ibnu 
Umar al-Samarani. Kitab Munjiyat Methik Saking Ihya” al- 
Ulum al-Din, serta kitab lainnya seperti Minhdj al-Atgiya' ft 
Syarh Ma 'rifah al-Adzkiya' ila Tarig al-Awliya'. Juga buku 
karya Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa: Dalam 
Pemikiran Kalam Muhammad Saleh al-Samarani dan buku- 
buku terkait lainnya sebagai sumber sekunder. 

Adapun selain buku-buku yang telah disebutkan di atas, 
penulis juga melakukan wawancara via zoom (Uni Emirat Arab- 
Indonesia) dengan Kiai Agus Taufik salah satu keturunan Kiai 
Saleh Darat serta aktif mengikuti Informasi atau kajian-kajian 
Kiai Saleh Darat dan Tafsir Faid al-Rahman, di Sosmed 
WhatsApp (WA) Group KOPISODA (Komunitas Pecinta Kiai 
Saleh Darat). Hal itu dilakukan untuk mendapatkan informasi 
yang lebih akurat dan valid terkait guru-guru, rihlah spiritual 
serta keilmuan yang ditempuh oleh Kiyai Saleh Darat. 

Penulis mengumpulkan data-data dengan menggunakan 
metode dokumentasi" dengan cara menelusuri literatur- 
literatur, membuat catatan-catatan terhadap pemikiran tokoh 
yang tertuang dalam karya Kiai Saleh Darat, maka metode 
pengumpulan data yang digunakan penulis adalah kajian 
langsung kepada objek yang diteliti dengan menggunakan 
tahapan sebagai berikut: 

a. Membaca secara umum al-Gur'an dan tafsir al-Gur'an 
yang terdapat dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman 

b. Mengambil data dari kitab Tafsir Faid al-Rahman 
berdasarkan metode penafsiran yang digunakan. 


44 Arief Furchan dan Agus Maimun, Studi Tokoh Metode Penelitian 
Mengenai Tokoh (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2005), h. 54 
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Adapun untuk efektifitas dan efisiensi kajian, penulis 
memilih beberapa ayat tertentu dalam kitab Tafsir Faid al- 
Rahman untuk dikaji dan dianalisa dengan harapan bahwa data 
yang penulis sajikan dapat merepresentasikan dimensi tasawuf 
dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman Karya Kiai Saleh Darat. 

Kajian yang akan penulis lakukan adalah terkait tentang 
“Dimensi Tasawuf Dalam Kitab Tafsir Faid al-Rahman fi 
Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan karya Kiai Saleh Darat.” 
Term dimensi tasawuf dalam buku ini ditujukan untuk melacak 
basis teori oleh Kiai Saleh Darat yang meliputi definisi tafsir, 
sumber penafsiran, metode penafsiran, validitas dan implikasi 
penafsiran sufistik Kiai Saleh Darat. Sedangkan penafsiran 
dalam penelitian ini akan didefinisikan sebagai aktivitas yang 
berarti usaha menerjemahkan, menjelaskan, menyingkapkan 
dan menampakkan makna atau pengertian yang tersembunyi 
pada ayat-ayat al-OGur'an, meskipun tidak ditafsirkan secara 
keseluruhan. 

Buku ini akan disajikan dalam bentuk deskriptif analitis, 
yaitu data yang dikumpulkan pertama-tama disusun, dijelaskan 
dan baru kemudian dianalisa. Metode deskriptif sebagai 
kegiatan yang meliputi pengumpulan data dalam menguji 
hipotesis atau menjawab pertanyaan yang menyangkut keadaan 
pada waktu yang sedang berjalan dari pokok suatu 
pembahasan.” Bahwa untuk menggali dimensi tasawuf dalam 
Kitab Tafsir Faid al-Rahmain karya Kiai Saleh Darat diperlukan 
kitab tafsir itu sendiri dan karya-karya karya Kiai Saleh Darat 
lainnya seperti Matan al-Hikam, Minhdj al-Atgiya' fi Syarhi 
Ma rifah al-Adzkiya' ila Tarig al-Awliya', dan al-Munjiyit 
Metik Saking Kitab Ihya' “Ulum al-Din. Setelah data-data 
terkumpul, lalu dijelaskan serta dianalisis secara mendalam, 


“5 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, (Yogyakarta: 
Lkis Group, 2012), h. 11 

“6 Consuelo G. Sevila, dkk., Pengantar Metode Penelitian, terj. 
Alimuddin Tuwu (Jakarta: UI-PRESS, 1993), h. 71. 
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sehingga akan tampak jelas jawaban atas persoalan yang 
berhubungan dengan rumusan masalah. 

Pendekatan yang digunakan dalam buku ini adalah 
pendekatan interpretasi (interpretative approach), yaitu 
menyelami pemikiran seorang tokoh yang tertuang dalam 
karya-karyanya, khususnya dalam kitab Tafsir Faid al-Rahmin 
karya Kiai Saleh Darat. Dengan menggunakan metode kualitatif 
sebagai metode analisis data. Metode kualitatif yaitu prosedur 
kajian yang menghasilkan data deskriptif berupa kata-kata 
tertulis atau lisan dari orang-orang dan perilaku yang dapat 
diamati. 


D. Sistematika Pembahasan 

Untuk mempermudah dalam memberikan pemahaman 
dan gambaran yang utuh dan jelas tentang isi buku ini, 
pembahasan disusun menjadi lima bab. Masing-masing bab 
terdiri dari sub bab yang tak terpisahkan dan saling terkait. 
Sistematika pembahasannya adalah sebagai berikut: 

Bab pertama, sebagai pendahuluan yang memuat latar 
belakang masalah, yang memuat tentang berbagai problem 
terkait perkembangan al-OGur'an dan tafsir di Nusantara serta 
masuknya dimensi tasawuf ke dalam semuah penafsiran ayat- 
ayat al-Our'an. Diskursus ini merupakan langkah awal dalam 
penyusunan buku. Selanjutnya penulis membahas tentang 
beberapa kajian yang pernah dilakukan oleh kalangan sarjana 
muslim terkait pemikiran Kiai Saleh Darat. Setelah itu, penulis 
membahas tentang Langkah metodis dalam kajian terhadap 
dimensi tasawuf Kiai Saleh Darat dalam kitab Tafsir Faid al- 
Rahman. Terakhir, penulis akan membahas tentang sistematika 
pembahasan agar penyusunan buku dapat dilakukan dengan 
sistematis dan terstruktur. 

Bab kedua, beterkaitan tentang fungsi dan hubungan dari 
bab pertama yaitu menjelaskan tentang tasawuf dalam tafsir 
meliputi: tinjauan teoritis tentang tafsir, tinjauan teoritis tentang 
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tasawuf, dimensi tasawuf dalam penafsiran al-Our'an, dan . 
sejarah perkembangan fafsir di Nusantara 

Bab ketiga, yaitu mengulas tinjauan secara khusus tentang 
biografi Muhammad Saleh Ibnu Umar Al-Samarani meliputi: 
latar belakang sosial dan latar belakang keluarga, riwayat 
pendidikan, karya dan pemikiran, jaringan kesarjanaan, dan 
metodologi kitab tafsir Faid al-Rahman 

Bab keempat, berisi analisa terhadap dimensi tasawuf 
dalam kitab tafsir Faid al-Rahmin meliputi: pengertian tafsir 
dan tafsir isyari menurut Kiai Saleh Darat, metode dan dimensi 
corak tafsir isyari, contoh penafsiran dimensi tafsir isyari terdiri 
dari: sabar, zuhud, ikhlas, shalat, zakat, iman, risalah kenabian 
(nubuwwah), dan relevansi dan kontribusi penafsiran Kiai Saleh 
Darat dalam perkembangan tafsir di Indonesia 

Bab kelima, merupakan bab terakhir atau penutup dari 
buku ini. Bab ini berisi tentang kesimpulan dari pembahasan 
sekaligus memberikan jawaban atas pertanyaan masalah dalam 
buku ini. Selain itu, pada bab ini juga dibahas tentang 
rekomendasi yang perlu dikembangkan dalam penelitian yang 
akan datang, saran serta kritik. Penutup ini akan dilengkapi 
dengan daftar kepustakaan, dan daftar riwayat hidup penulis. 
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BAB II 
TASAWUF DALAM TAFSIR 


Manusia menyadari pentingnya aspek esoteris (batiniah) 
disamping aspek eksoteris (lahiriah). Aspek esotoris ini sering 
dikenal dengan sebutan ilmu tasawuf dalam sejarahnya pertama 
kali muncul karena para zahid yang tinggal di Serambi Masjid 
Nabawi. Mereka adalah golongan orang-orang yang hidupnya 
penuh dengan kesederhanaan, jauh dari kemewahan duniawi, 
dan sangat taat kepada Allah dan Rasul-Nya.' Namun pada 
kenyataan menunjukkan bahwa aspek esoteris tertinggal jauh di 
belakang kemajuan aspek eksoteris. Akibatnya orientasi 
manusia berubah menjadi kian materialistis, individualistis, dan 
keringnya aspek spiritualitas. Terjadilah iklim yang makin 
kompetitif yang pada gilirannya melahirkan manusia-manusia 
kurang beretika dan tak berprikemanusiaan. 

Pergeseran nilai sebagaimana diungkapkan di atas, mulai 
dirasakan dampak negatif yaitu munculnya individu-individu 
yang gelisah, gundah gulana, rasa sepi yang tak beralasan 
bahkan sampai pada tingkat keinginan untuk bunuh diri. 
Keadaan ini tentunya sudah menyangkut pada aspek rohani 
manusia dalam mengarungi kehidupan yang makin kompleks. 
Mulailah manusia melirik disiplin ilmu tasawuf dengan segala 
cabang-cabangnya guna memberikan solusi dalam menyikapi 
gejolak nafsu manusia yang sudah sampai pada tataran yang 
mengkhawatirkan. Pada zaman ini ilmu tasawuf telah makin 
memikat para cendekiawan, bahkan orang awam pun turut 
mengkaji ulang keberadaan ilmu tersebut. Saat ini referensi ilmu 
tasawuf yang terpampang di toko-toko buku laku keras, baik 
yang berorientasi falsafi, akhlagi maupun amali. 

Bersamaan dengan itu, sebagian orang meneliti dan 
mengkaji ulang pemikiran tasawuf Kiai Saleh Darat. Beliau 


1 Ahmad Najib Burhani, Sufisme Kota, (Jakarta: PT. Serambi Ilmu 
Semesta, 2001), v. 
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merupakan tokoh ulama di nusantara yang sudah tentu 
pemikiran dan gagasannya cukup efektif pada zamannya, dan 
dihubungkan dengan konteks masa kini pun masih relevan 
dalam hubungannya dengan esensi sufisme. Oleh karena itu, 
berdasarkan uraian tersebut mendorong peneliti mengangkat 
tema ini dengan mengkaji dimensi tasawuf dalam penafsiran 
ayat-ayat esoterik (studi penafsiran Tafsir Faid al-Rahman Kiai 
Saleh Darat). 


A. Tinjauan Teoritis Tentang Tafsir 

Penafsiran teks al-Gur'an sangat tergantung pada hasil 
pengetahuan atau hasil interpretasi para mufassir dan 
backgroundnya. Semakin tinggi ilmu seorang mufassir, maka 
semakin beragam dan signifikan pula makna atau penafsiran 
yang dihasilkan.? 

Tafsir selama ini dianggap sebagai media paling ampuh 
untuk memahami dan menyampaikan isi kandungan al-Our'an. 
Ajaran-ajaran al-Gur'an tidak akan dapat dipahami kecuali 
dengan mengetahui metode penafsirannya, mengerti kandungan 
maknanya, serta cara merumuskan hukum-hukum (istinbath) 
dari ayat-ayatnya.' Selain atas dasar kebutuhan, penafsiran juga 
dilakukan karena agama Islam membuka pintu ijtihad bagi 
kaum muslimin. Adanya ijtihad inilah yang mendorong manusia 
untuk memberikan keterangan, mengeluarkan pendapat tentang 
suatu hal yang tidak dijelaskan atau masih umum dan belum 
terperinci dalam al-Gur'an. Asumsi dasar inilah yang 
menjadikan tafsir al-Gur'an muncul dari zaman Rasulullah 
sampai sekarang, dengan menyesuaikan kebutuhan masyarakat 
pada masanya dan dimana umat Islam berada. Selain tafsir 
berbahasa Arab juga banyak tafsir selain bahasa Arab, begitu 
juga dengan bentuk, metode dan corak yang dimiliki setiap 


2 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 
2007), Cet. I, h. v 

3 Mahmud Basuni Faudah, Tafsir-tafsir Al-Our'an Perkenalan dengan 
Metodologi Tafsir, (Bandung: Pustaka, 1987), h. 8 
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kitab tafsir. Salah satunya ialah penafsiran yang dilakukan oleh 
umat Islam di Indonesia. 

Diskursus tentang studi ilmu tafsir al-Gur'an, Rosihan 
Anwar mengemukakan pendapatnya bahwa studi ilmu tafsir al- 
Our'an dapat ditinjau dari sumber tafsir, metode tafsir dan corak 
(lawn) Studi tafsir al-Gur'an dapat juga ditinjau dari metode 
penafsiran, teknik penafsiran dan corak pemikiran penafsiran. 
Metode penafsiran dapat dilihat dengan melakukan penafsiran 
ayat dengan ayat, ayat dengan hadis. Teknik penafsiran 
merupakan langkah-langkah yang ditempuh dalam menafsirkan 
al-Our'an, seperti memulainya dengan menjelaskan arti 
mufradat. 

Nashruddin Baidan berpendapat studi ilmu tafsir al- 
Our'an terbagi menjadi dua komponen. yaitu komponen 
eksternal dan komponen internal. Komponen eksternal terdiri 
dari: 

1) Jati diri al-Gur'an (asbab al-nuzil, sejarah al-Our'an, 
nasikh mansukh, gira 'at, mundsabah) 

2) Kepribadian mufassir (akidah yang lurus, ikhlas, netral 
dan integritas). 


Komponen internal meliputi unsur-unsur yang terlibat 
langsung dalam proses penafsiran. Dalam hal ini, ada tiga unsur 
pembentuk: 

1) Metode penafsiran (tahlili, ijmali, mugaran dan 

maudu 7) 

2) Corak penafsiran (sufi, figih, falsafi, ilmi, sosial 
kemasyarakatan) 
3) Bentuk penafsiran (bi al-ma 'tsur, bi al-ra'yi, dan bi 


4Rosihan Anwar dan Asep Muharom, Ilmu Tafsir, (Bandung: Pustaka 
Setia, 2015), h. 149 

3 M.Yunan Yusuf Nasution, “Karakteristik Tafsir al-Gur'an di 
Indonesia Abad Keduapuluh,” Jurnal Ilmu dan Kebudayaan Ulim al- 
Our 'in, Vol. HI, No. 4, 1992, h. 50-51 
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al-isyari).S 

Abd Hay al-Farmawi menitikberatkan studi ilmu tafsir al- 
Our'an kepada empat metode tafsir yaitu metode tahlili, ijmali, 
mugdran dan maudu'i.!' Al-Dzahabi berpendapat bahwa setiap 
mufassir mempunyai karekteristik tafsir tersendiri dalam 
menafsirkan al-Gur'an. Secara umum studi ilmu tafsir al-OGur'an 
dapat dikaji melaui metodologi yang digunakan mufassir dalam 
menafsirkan alGur'an yang dapat ditinjau dari aspek sumber 
tafsir, metode tafsir, corak (lawn) tafsir." 


1. Definisi Tafsir 

Istilah kata tafsir (si) adalah kata serapan (tasrif) dari 
bahasa Arab. Dalam aspek morfologis disebut “isim masdar” 
yang merujuk kepada derivasi kata kerja (fi'il) | wsi - put - yu 
yang berarti menemukan atau mendeteksi” Kata tafsir didalam 
al-Our'an ditemukan hanya satu kali pada surat al-Furgan (25J: 
33, sebagai berikut: 


Aa RD lan Ka MN BAN aan 3 

aan LA GA Hip VI IS SEP V3 

“Dan mereka (orang-orang kafir itu) tidak datang 
kepadamu (membawa) sesuatu yang aneh, melainkan 


Kami datangkan kepadamu yang benar dan penjelasan 
yang paling baik”. 


6 Nashruddin Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, (Yogyakarta: Dana 
Bhakti Prima Yasa, 2000), h. 29. 

7 Abd al-Gadir Muhammad Salah, Tafsir wa al-Mufasiran fi al-Asri 
al-Hadith, (Beirut: Dir al-Ma'rifat: 2003), h. 109. 

8 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran, 
Jilid I, h. 147 

? Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafstr wa al-Mufassirin, 2003, 
Jilid I, h. 12. Lihat juga A. Warson Munawwir, Kamus al-Munawwir: Arab- 
Indonesia Terlengkap, (Surabaya: Pustaka Progressif, 1997), Cet. XIV, h. 
1055 
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Secara etimologi definisi kata tafsir adalah vtd/, - il 
(menerangkan dan menjelaskan),'? nyata atau gamblang, 
menerangkan, menjelaskan atau menafsirkan", mengungkap- 
kan, memunculkan atau membuka sesuatu yang tersembunyi '?, 
atau membuat sesuatu menjadi jelas dari maknanya yang pelik 
(musykil). 

Dalam kitab Lisan al- 'Arab 3, dijelaskan bahwa al-fasr al- 
bayan yang memiliki arti “keterangan yang memberi 
penjelasan”. » il yang berarti “menjelaskan”. Lebih lanjut 
dalam kitab ini juga dijelaskan bahwa makna tafsir adalah —sxis 
JUSatall Ball Ge al yel! (mengungkap arti yang dimaksud dari lafal 
yang sulit (pelik). “Ada juga sebagian ulama yang berpendapat 
bahwa tafsir diambil dari kata masdar tafsirah yang berarti suatu 
alat yang dipergunakan dokter untuk mengetahui suatu 
penyakit. 

Kiranya tidak berlebihan jika dalam sudut pandang 
bahasa, Roem Rowi menyatakan bahwa tafsir berarti penjelas, 
menyingkap tabir atau analisa laborat untuk mendapatkan 
kejelasan, atau dalam pengertian lain yakni tafsir secara bahasa 
digunakan untuk menyingkap sesuatu, baik yang bersifat 
indrawi maupun yang abstrak dan rasional." Sedangkan dalam 
“Kamus Besar Bahasa Indonesia” (KBBI), definisi tafsir 
diartikan dengan keterangan atau penjelasan tentang ayat-ayat 


10 Ibrahim Anis, dkk., Al-Mu'jam al-Wasit, (Istanbul: Maktabah al- 
Islamiyah, 1972), Jilid II, Cet. II, h. 688 

1 Muhammad ibn Makram ibn Mangzir, Lisdn al-'Arab, V (Kairo: 
Dar al-Hadits, 2003), h. 3412-2413 

12 Manna” Khalil al-Gattin, Mabdhits ff “Ulum al-Our'in, h. 316 

3 Muhammad Bin Ytisuf Bin 'Ali Bin Ytisuf Bin Hayyin, Al-Bahr al- 
Muhtt, (Beirut: Dir Ihya al-Turats al-'Arabi, 1990), VI, h. 361 

14 Muhammad ibn Makram ibn Manzir, Lisin al-'Arab, V, h. 55 

15 Mahmiid Basyini Faudah, al-Tafsir wa Mandhijuha ft Daui al- 
Mazdhib al-Isldmiyah, (Misr: Matba'ah al-Aminah, 1977), h. 1-2 

16 M. Roem Rowi, Pendekatan Teks dan Konteks dalam Tafsir al- 
Our'an, (Surabaya: IAIN Sunan Ampel Surabaya, 1993), h. 1. 
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al-Our'an." 

Dari semua pendapat tersebut di atas, meskipun di antara 
mereka para ulama tafsir berbeda pendapat dalam menerangkan 
definisi asal kata dari lafadz tafsir, penulis berpendapat bahwa 
sebetulnya semuanya sependapat bahwa kata tafsir itu menurut 
bahasa adalah menerangkan, menjelaskan, mengungkapkan, 
menjelaskan maksud dari kata-kata yang sukar dan pelik 
sehingga diketahui akan makna dan penjelasan yang terang dan 
jelas. 

Definisi tafsir secara terminologi, menurut al-Zargini 
tafsir adalah suatu ilmu yang di dalamnya dibahas tentang al- 
Our'an al-Karim dari segi petunjuknya kepada apa yang 
dimaksud oleh Allah swt, menurut kemampuan manusia." 
Menurut al-Suyiiti, tafsir adalah ilmu mengenai turunnya ayat- 
ayat dan hal ihwalnya, kisah-kisah dan sebab turunnya, tertib 
makkiyyah dan madaniyyah, muhkam dan mutasyabbihnya, 
nasikh dan mansiikh, khusus dan umumnya, mutlak dan 
mugayyadnya, halal dan haramnya, janji dan ancamannya, 
perintah dan larangannya, dan mengenai pengungkapan dan 
perumpamaannya.'” 

Abti Hayyin dalam al-Bahr al-Muhit berpendapat bahwa 
tafsir adalah ilmu yang membahas tentang cara-cara 
mengucapkan lafal-lafal al-Gur'an, madltilah dan ahkaim-nya 
secara ifradi (sendiri-sendiri) dan tarkib (tersusun) dan ma'ani- 
nya yang mengandung keterangan tentang hal-ihwal 
susunannya.'' Mahmtiid Basyiini Faudah mendefinisikan tafsir 
sebagai ilmu yang membahas tentang hal-ihwal al-OGur'an dari 
segi indikasinya apa yang dimaksud oleh Allah swt. Hal-ihwal 


1 Tim Penyusun, Kamus Besar Bahasa Indonesia, (Jakarta: Balai 
Pustaka, 1996), h. 882 

18 Al-ZargAni, Mandhil al- Irfan fi “Ulum al-Our'in, h. 3 

1? Jalaluddin al-Suyiiti, Al-Igan ff Ulam al-Our'in, (Beirut: 
Muassasah al-Risalah, 2008), h. 758 

20 Abti Hayyan al-Andalusi, al-Bahr al-Muhit, (Beirt: Dir al- 
Fikr, 1978), h. 2 
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al-Our'an mengisyaratkan akan kedudukan al-Gur'an sebagai 
kitab petunjuk yang benar, kitab yang berbahasa Arab yang 
agung dan mukjizat abadi bagi Nabi Muhammad saw.” 

Al-Zarkasyi berpendapat bahwa tafsir adalah suatu ilmu 
yang berguna untuk memahami kitab Allah swt. yang 
diturunkan kepada Nabi Muhammad saw., menjelaskan makna- 
maknanya, serta mengungkap hukum-hukum dan hikmah- 
hikmah yang terkandung di dalamnya.?? Sedangkan M. Ouraish 
Shihab mendefinisikan tafsir sebagai upaya pemahaman maksud 
dari firman Allah swt sesuai dengan kemampuan manusia. 
Pengertian tersebut lebih menekankan proses pemahaman 
terhadap ayat-ayat al-9ur'an.? 

Abdullah Darriz menyatakan dalam karyanya “al-Naba 
al-Azim” bahwa seseorang ketika membaca al-Our'an, 
maknanya akan jelas di hadapannya, tetapi apabila ia 
membacanya sekali lagi, maka ia akan menemukan makna- 
makna lain yang berbeda dengan makna-makna sebelumnya. 
Demikian seterusnya, sampai ia dapat menemukan kalimat atau 
kata yang memiliki arti yang bermacammacam, semuanya benar 
atau mungkin benar. Ayat-ayat al-Our'an itu bagaikan intan, 
setiap sudutnya memancarkan cahaya yang berbeda dengan apa 
yang terpancar dari sudut-sudut yang lain. Tidak mustahil, jika 
seseorang mempersilahkan orang lain memandangnya, maka dia 
akan melihat lebih banyak ketimbang apa yang ia lihat.“ 

Pendapat ini diperkuat oleh perndapat Mohammed 
Arkoun, pemikir al-Jazair kontemporer yang mengatakan bahwa 
al-Our'an memberikan kemungkinan arti yang tidak terbatas, 


, 


21 Mahmiid Basyiini Faudah, al-Tafsir wa Mandhijuha ft Daui al- 
Mazdhib al-Islamiyah, h.2 

2 Badr al-Din Muhammad “Abdillah al-Zarkasyi, al-Burhan fi “Ulum 
al-Our 'in, (Misr: Isa al-Bab al-Halabi, t.th.), h. 12. 

23 M. Ouraish Shihab, Membumikan al-Our'an, (Bandung: Mizan, 
1998), Cet. XVII, h. 15 

24 “Abdullah Darriz, al-Naba@' al-Azim, (Mesir: Dir al-“Ugbah, 1960), 
h. 111 
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ayat-ayatnya selalu terbuka untuk interpretasi baru, tidak pernah 
pasti dan tertutup dalam interpretasi tunggal.” 

Abdul Muin Salim menyimpulkan bahwa istilah tafsir 
mencakup empat konsep yaitu: tafsir sebagai kegiatan ilmiah 
untuk memahami al-Gur'an, kegiatan ilmiah untuk menjelaskan 
kandungan al-Gur'an, pengetahuan yang diperlukan untuk 
memahami al-Gur'an, dan pengetahuan yang diperoleh melalui 
kegiatan memahami al-Gur'an.?8 Dari definisi itu pula 
ditemukan tiga ciri utama tafsir yaitu objek pembahasannya 
adalah kitabullah, menjelaskan al-Gur'an, sifat dan kedudukan 
hasil penalaran dari kajian dan ijtihad para mufasir. 

Berdasarkan keragaman definisi tafsir tersebut, maka 
penulis berpendapat bahwa definisi tafsir adalah ilmu yang 
menjelaskan (menguraikan makna al-Gur'an) atau suatu upaya 
untuk menemukan makna al-Gur'an pada berbagai macam 
persoalan yang terkandung di dalam ayat-ayatnya yang 
mencakup dalam berbagai aspek akidah, syariat, sosial, 
pendidikan, ekonomi, rahasia-rahasia dan hikmah-hikmahnya. 
Namun upaya tersebut tidak bisa terlepas dalam kaidah-kaidah 
tafsir yang telah disepakati oleh para ulama. 

Sejumlah ulama ketika mendefinisikan tafsir secara 
terminologis bersikap longgar sehingga mencakup semua ilmu- 
ilmu al-Gur'an. Ada pula yang mendefinisikannya dengan 
batasan kepada petunjuk-petunjuk tematis, lafal-lafal al-Gur'an 
dan hukum-hukumnya. Sedangkan yang lain mengacu kepada 
maksud diturunkannya al-Our'an. Maka tafsir al-Gur'an adalah 
penjelasan atau keterangan untuk memahami makna-makna 
yang sulit dalam ayat-ayat al-Gur'an atau suatu upaya 
menjelaskan maksud-maksud Tuhan dalam al-Gur'an untuk 


2 Shireen T. Hunter, The Politics of Islamic Revivalism, 


(Bloomington: Indiana Unversity Press, tth.), h. 182-183. 

26 Abd. Muin Salim, Metodologi Tafsir: Sebuah Rekonstruksi 
Epistemologi Memantapkan Keberadaan Tafsir Sebagai Disiplin Ilmu “Orasi 
pengukuhan Guru Besar Tafsir pada IAIN Alauddin Ujungpandang” tanggal 
28 April 1999, h. 7 
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menemukan makna yang dianggap paling dekat dengan 
kebenaran dan tujuan ayat difirmankan. 

Penafsiran kata-kata dan konsep-konsep yang sulit 
didalam al-OGur'an terdiri dari empat macam. Pertama, hanya 
diketahui oleh Tuhan, seperti arti-arti huruf-huruf yang terputus 
(huruf al-mugatta 'at) yang muncul pada permulaan beberapa 
surah, informasi tentang tanggal dan waktu seperti waktu atau 
saat hari kebangkitan atau kemunculan kembali atau turunnya 
Nabi Isa as, anak Maryam. Interpretasi mengenai hal-hal 
tersebut merupakan dugaan dan terkaan belaka. Kedua, hanya 
dapat dijelaskan oleh Nabi saw, baik melalui teks (nas) dari 
Nabi, atau melalui petunjuk (dalalah) yang telah diberikan 
kepadanya. Contoh dalam hal ini termasuk kewajiban agama 
yang spesifik dan masalah hukum seperti hukum waris. Ketiga, 
aspek-aspek yang dapat diinterpretasikan oleh mereka yang 
menguasai berbagai macam aspek Bahasa Arab, seperti yang 
difahami oleh orang-orang Arab atau non-Arab, dan keempat, 
aspek-aspek yang hanya dapat dijelaskan oleh ulama.” 


2. Sejarah Singkat Perkembangan Tafsir 

Ilmu tafsir adalah salah satu ilmu yang terus berkembang 
pada setiap masa dan periode, meskipun sama-sama berusaha 
mengungkap makna al-Gur'an, namun masing-masing 
menggunakan dengan cara dan pendekatan yang berbeda, 
sehingga metode yang digunakan oleh para ulama dalam 
penafsiran al-Gur'an juga mengalami perkembangan yang 
dinamis dari zaman ke zaman. Metode-metode tersebut 
berkembang sejalan dengan perkembangan pemikiran, 
peradaban manusia dan masalah-masalah yang muncul dalam 
masyarakat, serta kebutuhan manusia akan metode baru sebagai 
konsekuensi perkembangan zaman. Melihat sejarah awal 
perkembangan tafsir, muncul dua jenis penafsiran al-Gur'an 
secara estafet, yaitu tafsir bi al-ma 'tsur atau disebut juga dengan 


27 Abi Ja'far Ibn Jarir al-Tabari, Jami” al-Bayan ft Ta wil al-Our'in, 
(Beirut: Dir al-Fikr, 1987), Vol. 1, h. 34-35 
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tafsir bi al-riwayah dan tafsir bi al-ra'yi atau tafsir bi al- 
dirayah. 

Tafsir bi al-ma 'tsur adalah penafsiran ayat-ayat al-Gur'an 
yang didasarkan dan mengutip ayat-ayat al-Gur'an yang lain, 
sunnah yang tertuang dalam hadits Nabi, pendapat sahabat dan 
tabi'in.?? Namun terdapat perbedaan dalam kategori pendapat 
tabi'in sebagai tafsir bi al-ma'tsur karena ada indikasi bahwa 
pendapat tabi'in telah banyak terkooptasi oleh akal berbeda 
dengan pendapat sahabat yang di mungkinkan untuk 
mengetahui penafsiran suatu ayat berdasarkan petunjuk Nabi.” 
Selain itu sahabat ikut menyertai Nabi pada saat turunnya ayat 
sehingga mereka lebih mengetahui sebab turunnya sebuah ayat. 

Tafsir bi al-ma 'tsur Tafsir ini merupakan salah satu jenis 
penafsiran yang muncul pertama kali dalam sejarah khazanah 
intelektual Islam. Masa ini, perbedaan pendapat dalam produk- 
produk penafsirannya tidak terlalu signifikan. Sebagian besar 
perbedaan yang ditemukan adalah pada aspek pemahaman 
redaksional terhadap ayat-ayat al-Our'an. Ini disebabkan 
relativitas kualitas intelektual sahabat dalam memahami ayat- 
ayat al-9ur'an, sehingga wajar ditemukan perbedaan.” 

Penafsiran pada waktu masa ini, mengacu pada riwayat- 
riwayat yang menjelaskan ayat-ayat al-OGur'an karena dianggap 
sebagai jalan pengetahuan yang benar dan paling aman untuk 
tetap terjaga dari ketergelinciran dan kesesatan dalam 
memahami al-Gur'an. Tetapi bukan berarti tidak terjadi ijtihad, 
karena hal ini telah terlihat dari sumber-sumber kajian tafsir 
yang digunakan, terdapat selain al-Gur'an dan hadits, yakni 
menggunakan ijtihad sahabat dalam beberapa hal tertentu yang 


28 Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran al-Our'an, (Jakarta: 
Pustaka Pelajar, 1998), h. 49 

2 Mann4' Khalil al-Oattin, Mabahits ft “Ulim al-Our'in, h. 482 

30 Supiana, dkk., Ulumul Our'an dan Pengenalan Metodologi Tafsir, 
(Bandung: Pustaka Islamika), h. 304 

81 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Jilid I, 
h. 34 
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mutlak memerlukan ijtihad. Dalam bahasa M. Ouraish Shihab 
disebut sebagai keterpaksaan melakukan ijtihad karena Nabi 
telah wafat, bahkan juga ditemukan riwayat Ahlul Kitab Yahudi 
dan Nashrani”? yang telah masuk Islam.” Hal inilah yang 
ditengarai sebagai awal kemunculan Israiliyat. 

Mengenai kelemahan tafsir bi bi al-ma 'tsur, disebutkan 
sebagai berikut: 

1. Ditemukan riwayat-riwayat yang disisipkan oleh orang- 
orang Yahudi dan Persi dengan tujuan merusak Islam 
melalui informasi yang tidak dipertanggungjawabkan 
kebenarannya. 

2. Banyak ditemukan usaha-usaha penyusupan kepentingan 
yang  dilakukanoleh aliran-aliran yang dianggap 
menyimpang. 

3. Tercampur aduknya riwayat-riwayat yang sahih dengan 
riwayat-riwayat hadis yang sanadnya lemah 

4. Banyak ditemukan riwayat Israiliyat yang mengandung 
dongeng-dongeng yang tidak dapat dipertanggung- 
jawabkan. 


Adapun tafsir bi al-ra'yi, secara etimologi berarti 
pemikiran, pendapat dan ijtihad, dan secara terminologi adalah 
penafsiran al-Gur'an yang didasarkan pada pendapat pribadi 
mufasir setelah terlebih dahulu memahami kaidah bahasa dan 
adat istiadat bangsa “Arab.” 

Tafsir bi al-ra'yt muncul sebagai sebuah jenis tafsir pada 
periode akhir pertumbuhan tafsir bi al-ma 'tsur sebagai periode 
awal perkembangan tafsir. Pada masa ini, Islam semakin maju 


32 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, Jilid I, 
h. 37 

3 M. Ouraish Shihab, Membumikan Alguran, Fungsi dan Peran 
Wahyu Dalam Kehidupan Masyarakat, h. 71. 

34 Hasbi al-Shiddiegy, Ilmu-ilmu al-9ur'an, (Jakarta: Bulan Bintang, 
1972), h. 220 

35 Manna” Khalil al-Gattin, Mabdhits ff Ulam al-Our'in, h. 488 
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dan berkembang, maka berkembang pula berbagai mazhab dan 
aliran di kalangan umat Islam. Masing-masing golongan 
berusaha meyakinkan umat dalam rangka mengembangkan 
paham mereka.” 


3. Sumber Tafsir 

Dalam kamus besar bahasa Indonesia (KBBI) sumber di 
artikan dengan segala sesuatu yang berwujud maupun yang 
tidak berwujud baik itu berupa benda ataupun sesuatu yang 
bersifat penunjang.”' Dua sumber utama dalam memahami al- 
Our'an yaitu ayat-ayat al-Our'an (tafsir al-Our'in bi al-Our'an) 
dan sunnah Rasul (tafsir al-Our'in bi al-Hadits)8 Di samping 
itu keterangan para sahabat dan tabi'in mengenai makna suatu 
ayat juga dapat dijadikan sumber dalam menafsirkan al-Our'an. 
Saleh berpendapat dalam pengantar bahwa kategori tradisional 
tafsir bi al-ma'tsur (tradisi-based), tafsir bi al-ra'yi (berbasis- 
pendapat) dan tafsir bi al-isyari (intuisi). Sebagian besar tafsir 
bi al-ma'tsir pada kenyataanya merupakan tafsir bi al-ra'yi” 
Tafsir dapat bersumberkan juga kepada sebagian pendapat 
mufassir berdasarkan pemahaman kebahasaan dan ilmu 
pengetahuan lainnya.”? 

Al-Dzahabi berpendapat bahwa sumber tafsir yang harus 
digunakan oleh mufassir dalam menafsirkan al-OGur'an adalah 


36 Nashruddin Baidan, Metode Penafsiran al-Gur'an, h. 46 

7 Tim Penyusun Kamus Pusat Pembinaan dan Pengembangan 
Bahasa, Kamus Besar Bahasa Indonesia (Jakarta: Balai Pustaka, 2000), Cet 
IL. , h. 565 

38 Abd al-Rahmin Muhammad Khalifah menjelaskan bahwa sumber 
tafsir bi al-ma'tsir adalah: al-Gur'an, Sunnah, perkataan sahabat, perkataan 
tabi'in. Lihat Abd al-Rahman Muhammad Khalifah, Dirasat ft Mandhij 
alMufassirtn, (T.tp: t.p, t.th), h. 49 

39 Walid A. Saleh, “The Formation of the Classical Tafsir Tradition: 
The Our'an Commentary of al-Ta labi (d.427/1035), International Journal of 
Middle East Studies, Vol. 37, No. 4, (Nov., 2005), pp. 617-619: 
http://www.jstor.org/stable/3879650. Di akses: 04 Agustus 2021 

“0 Kadar M. Yusuf, Studi al-Our'an, (Jakarta: Amzah, 2009), h. 134 
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sebagai berikut: 

a) Merujuk kepada al-Our'an, menghimpun ayat-ayat yang 
satu topik lalu membandingkannya dengan ayat lain 

b) Riwayat yang tersambung dari Rasulullah saw dengan 
menghindari yang da 'if. 

c) Mengambil riwayat yang sahih dari sahabat 

d) Mengambil bahasa secara mutlak, karena al-Gur'an turun 
dalam bahasa Arab. Menghindari membawa makna ayat 
dari makna lahiriah (jelas dan populer) kepada makna- 
makna lain dan asing yang hanya ada dalam sya'ir dan 
sejenisnya 

e) Menafsirkan dengan apa yang dituntut oleh makna ucapan 
dan kekuatan syari'at yang dimiliki." 


Penjelasan lebih rinci tentang sumber dalam menafsirkan 
al-Our'an adalah sebagai berikut: 


a. Tafsir bi al-ma'tsar, terdiri dari: 


1) Menafsirkan ayat dengan ayat al-OGur'an 

Dalam al-Gur'an terdapat sebagian ayat al-Gur'an yang 
diwahyukan dalam perbedaan waktu, namun mengacu pada inti 
dan pokok yang sama. Maksudnya ada satu ayat turun kemudian 
disusul oleh satu ayat lain yang releven dengan yang diturunkan 
dua tahun kemudian, ayat kedua mengandung pokok yang sama 
tetapi dalam situasi dan suasana baru. Ayat-ayat yang berupa 
kelanjutan itu merefleksikan kondisi-kondisi yang lebih baru, 
sambil melengkapi pengertian yang dikandung dalam ayat-ayat 
yang mendahuluinya.” Makna suatu lafadz yang belum jelas 
diartikan, yang terdapat pada suatu ayat, kadang-kadang 
dijelaskan oleh ayat lain. Penjelasan tersebut boleh jadi dijelas- 


“ Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, 2003, 
Jilid I, h. 152 

“2 Ibn Gayyim al-Jauziyah, ed. Sukardi K.D, Belajar Mudah Ulim al- 
Our 'an, (Jakarta: Lentera, 2002), h. 20 
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kan oleh ayat sesudahnya secara berurutan maupun ayat lain 
yang terdapat pada surat yang sama atau surat yang berbeda. 
Salah satu contoh yang terdapat dalam surat al-Bagarah ayat 2 
sebagai berikut: 


dor PA os ay Tas Ti 3 . 
SEN Sh HI LAI 5 


“Kitab (al-Our'an) ini tidak ada keraguan padanya, 
petunjuk bagi mereka yang bertakwa. '(O.S. al-Bagarah 
(21: 2) 


Ayat ini ditutup dengan kata al-muttagin, namun dalam 
ayat tersebut tidak menjelaskan siapa yang dimaksud dengan al- 
muttagin. Penjelasan kata al-muttagin dapat dilihat pada ayat 
sesudahnya yaitu ayat 3-5 dari surat al-Bagarah sebagai berikut: 


V3 Oris 3 t23 SAYA Waras 233 29 HR 2. Oh Gp 


2 og lt 3 Jas 2 JA Uc Or Gps 


“(yaitu) mereka yang beriman kepada yang gaib, 
melaksanakan salat, dan menginfakkan sebagian rezeki 
yang Kami berikan kepada mereka,.. dan mereka yang 
beriman kepada (al-Our'an) yang diturunkan kepadamu 
(Muhammad) dan (kitab-kitab) yang telah diturunkan 
sebelum engkau, dan mereka yakin akan adanya akhirat.” 
(O.S. al-Bagarah (2): 34). 


Selain itu, pengertian al-muttagin juga dijelaskan di 


dalam surat Ali Imrin sebagai berikut: 


8 Yunus Hasan Abidu, Dirasat wa Mabdhits ft Tartkh al-Tafstr wa 
Mandhij al-Mufassirin, terj., Tafsir al-Our'an Sejarah Tafsir dan Metode 
Para Mufasir, (Tangerang: Gaya Media Pratama, 2007), h. 5 
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GAS BI KB el SPAN 3 sa 
Set Gas Ia AG Pe Test la 2g 
nd te gag Ket ate An ip Md gal 


a 


No — Dakar Ap ISU IE ba Ta d1 VI 


“(yaitu) orang yang berinfak, baik di waktu lapang 
maupun sempit, dan orang-orang yang menahan 
amarahnya dan memaafkan (kesalahan) orang lain. Dan 
Allah mencintai orang yang berbuat kebaikan,.. Dan 
(juga) orang-orang yang apabila mengerjakan perbuatan 
keji atau menzalimi diri sendiri, (segera) mengingat 
Allah, lalu memohon ampunan atas dosa-dosanya, dan 
siapa (lagi) yang dapat mengampuni dosa-dosa selain 
Allah? Dan mereka tidak meneruskan perbuatan dosa itu, 
sedang mereka mengetahui.” (O.S. Ali Imran (3):134- 
135) 


Aisyah bint al-Syati secara eksplisit menggunakan metode 
ini dalam menafsirkan al-Gur'an. Metode ini, menurut 
pengakuannya sendiri, diambil dari suaminya, Amin al-Khuli. 
Salah satu prinsip umum dalam menafsirkan al Our'an adalah 
menafsirkan al-Gur'an dengan al-Gur'an (al-Our'an yufassir 
ba'duh ba'd)'”“ Penafsiran ayat dengan ayat merupakan 
penafsiran terbaik, apabila penafsiran tersebut merupakan ayat 
yang menafsirkan dengan ayat yang lain berdasarkan indikator 


4 Kafrawi, “Methods of Interpreting the Gur“an: A Comparison of 
Sayyid Outb and Bint al-Shati,” Islamic Studies, Vol. 37, No. 1, (Spring 
1998), pp. 3-17, http://www.jstor.org/stable/20836975. Di akses: 04 Agustus 
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yang kuat." Metode penafsiran ini memungkinkan ayat-ayat 


berbicara dengan al-Our'an itu sendiri, dalam arti bahwa satu 
ayat menafsirkan ayat lain, sehingga memungkinkan al-Gur'an 
untuk menyampaikan pesan tertentu dalam al-Gur'an. 


2). Menafsirkan ayat dengan Hadis 

Hadis sebagaimana di definisikan oleh umumnya ulama 
seperti definisi sunnah sebagai segala sesuatu yang dinisbahkan 
kepada Nabi Muhammad saw. baik ucapan, perbuatan dan 
ketetapan, maupun sifat fisik dan psikis, baik sebelum beliau 
diutus menjadi Nabi maupun sesudah menjadi Nabi. Ulama 
Usul Figh, membatasi pengertian hadis hanya pada ucapan- 
ucapan Nabi Muhammad yang berkaitan dengan hukum, 
sedangkan bila mencakup pula perbuatan dan ketetapan beliau 
yang berkaitan dengan hukum, maka ketiga hal itu disebut 
dengan sunnah. 

Definisi hadis yang dikemukakan oleh ulama usul figih, 
dapat dikatakan sebagai bagian dari wahyu Allah Swt. yang 
tidak berbeda dari segi kewajiban menaatinya dengan ketetapan- 
ketetapan hukum yang bersumber dari wahyu al-Gur'an." 
Mufassir Sayid Outb berpendapat bahwa mengambil hadis tidak 
hanya untuk mendapatkan makna didalam teks al-Our'an, tetapi 
karena hadis merupakan salah satu sumber dalam interpretasi al- 
Our'an. Sunnah sangat diperlukan dalam menafsirkan al-Gur'an 
karena fungsi Nabi sebagai penjelas al-Our'an.” Hal ini 
didukung dengan penjelasan tentang makna al-Gur'an tidak 


# M. Ouraish Shihab, Kaidah-kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan dan 
Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami al-Our'an, (Tangerang: 
Lentera Hati, 2013), h. 350. 

4 M. Ouraish Shihab, Membumikan al-Our'an, (Bandung: Mizan, 
2004), h. 87. Lihat juga M. Ajjad al-Khatib, Usul al-Hadits Ulamuhin wa 
Mustolahu, (Beirut: Dar al-Fikr, 1989), h. 27 

4 O.S. al-Nahl (16): 44. “Keterangan-keterangan (mukjizat) dan 
kitab-kitab dan Kami turunkan kepadamu al-Our"an, agar kamu 
menerangkan kepada umat manusia apa yang telah diturunkan kepada 
mereka dan supaya mereka memikirkan. 
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dapat dilakukan tanpa pengetahuan yang mendalam tentang 
tradisi-tradisi Nabi pada masa itu.“ Sebagaimana firman Allah 
swt OS al-Nahl/16: 44, sebagai berikut: 


LI BA KB FU UN Wih 234 oil 


Ia 
(mereka Kami utus) dengan membawa keterangan- 
keterangan (mukjizat) dan kitab-kitab. Dan Kami 
turunkan Ad-Dzikr (Al-Our'an) kepadamu, agar engkau 
menerangkan kepada manusia apa yang telah diturunkan 
kepada mereka dan agar mereka memikirkan, 


Adapun Abdul Karim Amrullah berpandangan bahwa 
sunnah adalah sumber independen ajaran Islam setelah al- 
Our'an. Posisi sunnah sebagai penjelas terhadap makna al- 
Our'an, menjelaskan persoalan-persoalan yang tidak ditemukan 
atau tidak diuraikan secara rinci di dalam al-Gur'an. Hal ini 
dimaksudkan agar umat Islam dapat memahami ajaran Islam 
secara mendetail.” Di kalangan tertentu, baik didalam maupun 
diluar kalangan Muslim, ada yang mencoba agar beberapa hal 
dianggap berasal dari Nabi, padahal tidak berasal dari Nabi. 
Abdul Karim Amrullah mengingatkan agar umat Islam berhati- 
hati dalam membedakan hadis yang benar-benar berasal dari 
Nabi Muhammad saw dan hadis yang tidak berasal dari Nabi 
Muhammad saw. Upaya cermat dalam menilai hadis dapat 
menyelamatkan kaum muslimin dari kesalahan-kesalahan yang 


4 Tahir ibn “Asyir, “The Career and Thought of a Modern Reformist, 
with Special Referenceto His Work of tafsr”, Journal of Our'anic Studies, 
Volume. 7, No. ,1 (2005), pp. 1-32, http://www.istor.org/stable/ 25728162. 
Diakses: 04 Agustus 2021 

9 Murni Djamal, DR. H. Abdul Karim Amrullah: His Influence in the 
Islamic Reform Movement in Minangkabau in the Early Twentieth Century, 
Penerjemah.Theresia Slamet, (Jakarta: INIS, 2002), h. 34. 
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tidak diinginkan. Untuk mengetahui hadis yang benar dan palsu, 
maka kaum Muslimin diharuskan mempelajari Mustalah al- 
Hadits Ulmu Hadis). 

Pada masa Rasulullah saw tafsir menunjukan seolah-olah 
Rasulullah saw menjadi satu-satunnya pemegang otoritas 
kebenaran tafsir, sehingga segala bentuk penafsiran yang 
sumbernya tidak berasal dari Nabi Muhammad saw atau tokoh- 
tokoh sahabat yang mendapat pengajaran dari Nabi Muhammad 
saw dipandang sebagai bukan tafsir. Situasi ini, pada saat yang 
sama dapat menekan budaya kritisme.”! 

Tidak rasional jika dikatakan bahwa al-OGur'an diajarkan 
tanpa memperhatikan aktifitas-aktifitas yang dilakukan oleh 
Nabi Muhammad saw baik di bidang politik, sosial 
kemasyarakatan dan pengambilan keputusan. Al-Our'an tidak 
dapat dipahami secara tersendiri karena ayat-ayatnya bersifat 
situasional. Sunnah Nabi memiliki posisi yang penting dalam 
hal ini. Tidak ada yang dapat memberikan pertalian logis bagi 
pengajaran al-Gur'an kecuali pengetahuan mengenai kehidupan 
Nabi dan zamannya. Sunnah Nabi seharusnya dapat dipahami 
sebagai living sunnah yang dapat diinterpretasikan dan 
diadaptasikan dengan kontekstual yang ada. Konsep sunnah 
lebih merupakan konsep pengayoman daripada sebuah 
kandungan khusus yang bersifat mutlak.?? 

Seorang mufassir harus memahami betul apa peranan 
Nabi pada masanya. Nabi terkadang melakukan pembatasan 
hukum (tagyid) atau menghapus kembali putusannya sebagai 
bentuk ijtihad yang sarat dengan situasi sosio-geografis tertentu 
yang ada. Pemahaman bahwa ijtihad Nabi bersifat nisbi dan 
relatif, menjadi sangat penting agar umat Islam dapat keluar dari 
doktrin wacana Islam yang bersifat kearaban dari sisi 


30 Murni Djamal, DR. H. Abdul Karim Amrullah: His Influence in the 
Islamic Reform Movement in Minangkabau in the Early Twentieth Century, 
Penerjemah.Theresia Slamet, h. 34 

31 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, h. 25 

32 Abdul Mustagim, Epistemologi Tafsir Kontemporer, h. 155 
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lokalitasnya dan wacana Islam abad VII M dari sisi waktunya, 
menuju wacana Islam yang lebih universal dan komprehensif. 
Penafsiran Nabi saw bermacam-macam bentuk, sifat dan hukum 
yang ditarik darinya serta motivasi penyampaiannya kepada 
umat pada masa itu. 


3). Menafsirkan al-Gur' an dengan perkataan sahabat 
Penjelasan Nabi saw terhadap al-Our'an tidak mencakup 
keseluruhan makna ayat-ayat al-Gur'an. Para sahabat setelah 
Rasulullah wafat berusaha melakukan ijtihad dalam menafsir- 
kan ayat-ayat sesuai dengan kaidah-kaidah usil al-tafsir. 
Rujukan sahabat dalam menafsirkan al-OGur'an adalah sebagai 
berikut: 
a) Al-Our'an al-Karim 
b) Hadis Nabi saw 
c) Pengetahuan sahabat tentang bahasa Arab 
d) Pengetahuan sahabat mengenai adat kebiasaan orang 
Arab. 
e) Pengetahuan sahabat tentang keadaan orang-orang Yahudi 
dan Nasrani di Jazirah Arab, waktu turunnya al-Our'an. 
f) Kemampuan pemahaman sahabat yang cukup luas 
g) Pemahaman dan ijtihad. Jika para sahabat tidak 
menjumpai penafsiran dalam al-Gur'an dan tidak 
mendapatkan penjelasan dari Rasulullah, maka sahabat 
melakukan ijtihad dengan mengerahkan kemampuan 
nalar. 


Para sahabat menerima dan meriwayatkan tafsir al-Gur'n 
dari Nabi saw. Secara musydfahat (dari mulut ke mulut). 
Sahabat Nabi yang populer menafsirkan al-Gur“an adalah: 
khalifah yang empat, Ibn Mas'ud, Ibn “Abbas, Ubay bin Ka'ab, 
Zayd bin Tsabit, Abti Musa al-Asy'ari dan Abdullah bin 


533 Khalid Abd al-Rahman al- Ak, Usul al-Tafsir wa Oawd 'iduhu, cet. 
Ke III, h. 214 
34 Mann3' Khalil al-Gattin, Mababhits ff Ulam al-Our'in, h. 355 
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Zubair.” Penafsiran sahabat wajib diikuti. Hal ini karena 
sahabat menyaksikan turunnya ayat dan melihat sendiri 
penafsiran al-Gur'an. Sahabat tidak memerlukan keterangan 
yang lebih rinci dalam memahami suatu ayat, melainkan cukup 
dengan suatu syarat dan penjelasan global. Oleh karena itu, 
Nabi tidak perlu memberikan penjelasan rinci ketika sahabat 
bertanya mengenai maksud suatu ayat atau kata dalam al- 
Our'an”? karena sahabat mengetahui dan menyaksikan langsung 
al-Our'an diturunkan kepada Nabi. 


b. Tafsir bi al-Ra'yi 

Berbagai aliran dan madzhab muncul di kalangan umat 
Islam setelah berakhir masa salaf serta peradaban Islam semakin 
maju dan berkembang. Masing-masing golongan berusaha 
meyakinkan pengikutnya dalam mengembangkan paham 
mereka.” Dalam perkembangan tafsir, ulama berbeda pendapat 
mengenai tafsir bi al-Rayi. Pendapat pertama tidak 
membolehkan atau tidak menerima tafsir bi al-Ra yi, jika 
penafsiran dilakukan berdasarkan ra yu (pemikiran) semata 
tanpa mengindahkan kaidah-kaidah dan kriteria yang terdapat 
dalam menafsirkan al-Gur'an yang telah ditentukan oleh para 
ulama.”8 Sebaliknya penafsiran bi al-Ra'yi dibolehkan jika 
menafsirkan al-Gur'an dengan Sunnah Rasul serta kaidah- 
kaidah yang mu 'tabarah (kesepakatan ulama).?? Persyaratan ini 
diharuskan dalam menafsirkan al-Gur'an adalah untuk 
meminimalisir terjadinya spekulasi dalam penafsiran. 
Pemakaian riwayat dalam tafsir bi al-Ra'yi hanya sekedar 
legitimasi tidak menjadi subjek penafsiran. Pada hakekatnya 


55 Manna” Khalil al-Gattin, Mabdhits ff “Ulum al-Our'in, h. 336 

56 Nashruddin Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, h. 62 

37 Nashruddin Baidan, Rekonstruksi Ilmu Tafsir, h. 57 

58 Tbn Taimiyah, Mugaddimah ft Usal al-Tafsir, (Beirut: Dar Ibn 
Hazmin,1997), h. 96 

59 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, h. 
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tafsir bi al-ma 'tsr tidak terlepas dari tafsir bi al-Ra yi. 

Tafsir bi al-ra'yi merupakan tafsir yang penjelasan 
maknanya hanya berpegang pada pemahaman sendiri dan 
penyimpulan berdasarkan ra 'yu semata.”' Penafsiran bi al-ra yi 
bila didasarkan pada akal semata, maka penafsiran tersebut 
adalah batil. Ibnu “Ashtir, seorang mufassir kontemporer, 
menerima ra yu sebagai sarana dalam menafsirkan al-Gur'an, 
tetapi Ibnu Ashiir juga menyatakan sejumlah keberatan tentang 
penggunaan ra yu. Tafsir bi al-ra yi tidak harus bersandarkan 
pada akal semata, tetapi harus didukung oleh pemahaman 
bahasa Arab dan ilmu-ilmu lain yang terkait. Harus melibatkan 
pertimbangan terhadap kontekstual dan tekstual ayat itu sendiri, 
seharusnya tidak menjadi alat untuk membenarkan ide yang 
terbentuk sebelumnya atau doktrin ideologis dan harus selalu 
sadar bahwa teks al-OGur'an dapat dipahami dalam berbagai cara 
yang sesuai kaidah-kaidah tafsir.? 

Dalam beberapa literatur disebutkan bahwa sebenarnya 
penafsiran bi al-ra 'yi tidak semata-mata didasari penalaran akal, 
dengan mengabaikan sumbersumber riwayat secara mutlak, 
tetapi lebih selektif terhadap riwayat tersebut. Dalam sumber 
lain, tafsir bi al-ra'yi bukan berarti menafsirkan ayat dengan 
menggunakan akal seluas-luasnya, tetapi tafsir yang didasarkan 
pada pendapat yang mengikuti kaidah-kaidah bahasa Arab yang 
bersandar pada sastra Jahiliah berupa syair, prosa, tradisi bangsa 
“Arab, dan ekspresi percakapan mereka serta pada berbagai 
peristiwa yang terjadi pada masa Rasul. 


60 Walid A. Saleh, “The Formation of the Classical Tafsir Tradition: 
The Gur'an Commentary of al-Ta labi (d.427/1035),” International Journal 
of Middle East Studies, Vol. 37, No. 4 (Nov., 2005), pp. 617-619, 
http://www.jstor.org/stable/3879650. Diakses: 05 Agustus 2021 
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Sementara Syaikh Muhammad “Abd al-“Azim al-zargini, 
dalam karyanya Mandhil al- Irfan fit “Ulum al-Our'an, 
menjelaskan bahwa sumber tafsir terbagi menjadi tiga sebagai 
berikut: 

1. Tafsir bi al-riwayah atau tafsir bi al-ma 'tsur 
2. Tafsir bi al-dirdyah atau tafsir bi al-ra 'yi 
3. Tafsir sufi atau tafsir bi al-isydri. 


Ketiga sumber tafsir inilah yang terus berkembang dan 
diperbincangkan oleh para ulama, khususnya mufassir. Sumber 
tafsir yang paling mendapat respon dan banyak di kembangkan 
adalah tafsir bi al-ra'yi karena melihat perkembangan zaman 
yang menuntut terhadap berbagai pendekatan akibat dari 
perkembangan sosial-kemasyarakatan di segala aspek 
kehidupan manusia. Demikian pula tafsir sufi dengan melihat 
kehidupan manusia yang memiliki kecenderungan duniawi yang 
berlebihan, sehingga harus mendapat pencerahan spritual agar 
tidak terlalu jauh dari tujuan penciptaan manusia. 


c. Tafsir bi al-Isyari 

Allah swt memberi bermacam-macam anugerah dan 
potensi kepada setiap manusia sebagai rahmat-Nya. Terdiri atas 
potensi akal dan dzaug (hal-hal yang bathin). Kedua hal tersebut 
perlu dilatih supaya berdaya guna dalam kehidupan manusia 
dalam menjalani kehidupan di dunia. Perkembangan selanjutnya 
ditentukan oleh kecenderungan seseorang dalam melatihnya, 
maka akal manusia akan lebih tajam dan berkembang. Begitu 
pula sebaliknya, apabila dzaug yang lebih diutamakan 
melatihnya, maka akan lebih menonjol dan tinggi rasa zaug 
dalam menilai sesuatu, termasuk memahami al-Gur'an sebagai 
petunjuk. 

Anugerah berupa akal dan dzaug dapat menalar dan 
memahami makna alGur'an sebagai hudan (petunjuk) dalam 


63 Al-ZargAni, Mandhil al- Irfan fi “Ulum al-Our'an, h. 479 
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semua aspek kehidupan. Mengungkap petunjuk al-Gur'an yang 
sesuai dalam segala zaman, memberi indikasi akan keterbukaan- 
nya untuk diinterpretasikan melalui berbagai metode dan 
pendekatan dalam mengungkap makna al-Gur'an. Hal ini 
sejalan dengan perkembangan intelektualitas dan pengalaman 
rohani atau aspek internal. Di antara kelompok sufi ada yang 
mendakwahkan bahwa riyaidah (latihan) rohani yang dilakukan 
seorang sufi akan menyampaikannya ke suatu tingkatan di mana 
seorang sufi dapat menyingkapkan isyarat-isyarat suci yang 
terdapat di balik ungkapan-ungkapan al-Gur'an dan akan 
tercurah pula ke dalam hatinya. Setiap ayat mempunyai makna 
zahir dan makna batin. Makna zahir ialah apa yang mudah 
dipahami akal pikiran, sedangkan makna batin ialah isyarat- 
isyarat tersembunyi yang hanya nampak bagi ahli suluk. Tafsir 
isyart, jika memasuki isyarat-isyarat yang samar akan menjadi 
suatu kesesatan, tetapi selama ia merupakan istinbat hukum 
yang baik dan sesuai dengan maksud zahir bahasa Arab serta 
didukung oleh bukti kesahihannya, tanpa pertentangan, maka 
tafsir isydrt dapat diterima.” 

Tafsir isyari selama ini banyak dihasilkan oleh pengamal 
tasawuf yang memiliki kebersihan hati dan ketulusan dalam 
melakukan ritual keagamaan. Oleh karena itu tafsir ini dinamai 
juga dengan tafsir sufi. Tafsir sufi secara luas diterima sebagai 
genre sastra ilmiah. Para sufi selalu menanamkan arti esoterik 
yang terdapat dalam al-Ouran. Ibnu al-Gayyim mengemukakan 
bahwa penafsiran (yang dilakukan) mufassir berkisar pada tiga 
hal pokok, tafsir mengenai lafaz ditempuh oleh golongan 
muta 'akhirin, tafsir tentang makna dikemukakan oleh kaum 
salaf dan tafsir tentang isyarat oleh mayoritas ahli sufi dan lain- 
lain. Tafsir isyari tidak dilarang asalkan memenuhi empat syarat 
sebagai beriku:5” 


S4 Mann3' Khalil al-Gattin, Mabdbhits ff “Ulam al-Our '&n, H. 357 
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208. 


49 


1.) Tidak bertentangan dengan makna (zahir) ayat 

2.) Maknanya sahih 

3.) Pada lafaz yang ditafsirkan terdapat indikasi bagi (makna 
isyari) tersebut 

4.) Antara makna isyari dengan makna ayat terdapat 
hubungan yang erat. 


4. Metode Tafsir 

Metode biasanya digunakan untuk berbagai kajian objek, 
baik objek yang berkaitan dengan pembahasan suatu masalah, 
pemikiran maupun penalaran akal bahkan kegiatan fisikpun juga 
pasti menggunakan suatu metode. Metode adalah sebuah sarana 
untuk mencapai suatu tujuan yang telah direncanakan dengan 
cermat. Demikian juga dalam hal penafsiran al-Gur'an pastilah 
menggunakan sebuah metode, yakni suatu cara yang tertib dan 
teratur dan telah terpikirkan baik-baik untuk mendapatkan 
pemahaman yang benar tentang ayat-ayat al-Our'an. Sebuah 
metode tafsir berisi tentang aturan yang baku dan harus ditaati 
oleh seorang mufassir, yang apabila seorang dalam menafsirkan 
al-Our'an tanpa menggunakan sebuah metode yang baik sudah 
dapat dipastikan produk tafsirannya akan keliru (tafsir 
berdasarkan pikiran). 

Penafsiran terhadap ayat-ayat al-Our'an telah tumbuh dan 
berkembang sejak masa-masa awal pertumbuhan dan 
perkembangan Islam.”' Munculnya dengan berbagai macam 
metode tafsir, beberapa diantaranya disebabkan oleh tuntutan 
perkembangan masyarakat yang selalu dinamis dan sesuai 
kontekstual. Pada zaman Nabi dan sahabat misalnya, pada 
umumnya mereka adalah ahli bahasa Arab dan mengetahui 
secara baik latar belakang turunnya ayat (asbab al-nuzil), serta 
mengalami secara langsung situasi dan kondisi umat ketika 
ayat-ayat al-Gur'an turun. 


S6 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Our'an, h. 1-5 
8? Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, h. 140 


50 


Ada beberapa istilah yang digunakan dalam kajian ilmu 
tafsir untuk menunjukan metode dalam tafsir yaitu al-manhij, 
al-tarigah dan al-uslab. Para pakar tafsir berbeda pendapat 
dalam menyebut definisi metode tafsir dalam satu istilah yang 
sama. Untuk menunjuk metode dalam tafsir, ketiga istilah itu 
sering digunakan secara bergantian. Sedangkan untuk menunjuk 
metode khusus dalam tafsir yang sering digunakan para pakar 
tafsir adalah al-manhdj atau al-uslub. Hanya saja manhdj lebih 
difokuskan untuk melihat metode yang digunakan seorang 
mufasir dalam menafsirkan al-Our'an.5$ 

Abd Hay al-Farmawi menitikberatkan kajian ilmu tafsir 
kepada empat metode tafsir yaitu metode tahlili, maudu', 
mugaran dan ijmdli.? Al-Dzahabi menyebutkan bahwa setiap 
mufasir mempunyai karekteristik tafsir tersendiri dalam 
menafsirkan al-OGur'an. Secara umum karakteristik tafsir dapat 
dikaji melaui metodologi yang digunakan mufassir dalam 
menafsirkan al-Gur'an yang dapat ditinjau dari aspek sumber 
tafsir, metode tafsir, corak (lawn) tafsir." 

Adapun Nashruddin Baidan berpendapat bahwa yang 
dimaksud dengan metode tafsir adalah suatu cara yang teratur 
dan terpikir dengan baik, untuk mencapai pemahaman yang 
benar tentang apa yang dimaksud Allah di dalam ayat-ayat al- 
Our'an yang diturunkan kepada nabi Muhammad saw melalui 
malaikat Jibril." 


a. Metode Tahlili (Analisis) 
Metode tahlil? (analisis) adalah suatu metode dalam 
menafsirkan ayat-ayat al-Yur'an dengan mengungkapkan dari 


58 Badruzzaman M. Yunus, Tafsir al-Sya'rawi: Tinjauan terhadap 
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segala aspek yang dikandung dalam ayat-ayat yang ditafsirkan 
serta menerangkan makna-makna yang mencakup di dalamnya, 
sesuai dengan keahlian dan kecenderungan mufasir yang 
menafsirkan ayat-ayat tersebut.” 

Langkah yang ditempuh dalam metode tahlil? adalah 
menjelaskan asbdb al-nuzil, mundsabah dan lain-lain yang 
berkaitan dengan teks atau kandungan ayat yang terdapat 
didalam maknanya. Semua itu dijelaskan dengan cara yang 
mudah dipahami dan dalam ungkapan balaghah yang menarik 
berdasarkan syair-syair (puisi-puisi) ahli balaghah terdahulu, 
ucapan-ucapan ahli hikmah yang arif, teori-teori ilmiah modern 
yang benar, kajian-kajian bahasa atau berdasarkan 
pemahamannya dan hal-hal lain yang dapat membantu untuk 
memahami ayat-ayat al-Gur'an.? Metode ini mengharuskan 
penjelasan al-Gur'an yang panjang dan mendetil karena 
problem masyarakat semakin kompleks sehingga mereka 
membutuhkan penjelasan-penjelasan yang lebih rinci dari setiap 
kandungan ayat al-Gur'an. Kompleksitas problem masyarakat 
bermula dari perluasan daerah kekuasaan Islam yang dilakukan 
Nabi dan sahabatnya yang mencakup wilayah di luar Mekkah 
dan Madinah sehingga masyarakat semakin sulit memahami al- 
Our'an. 

Ciri-ciri dalam metode tahlili yaitu mufassir yang 
berusaha mengungkapkan makna yang terkandung dala ayat al- 
Our'an secara komprehensif dan menyeluruh dari berbagai 
aspek, baik yang berbentuk bi al-ma 'tsur maupun dalam bentuk 
tafsir bi al-ra'yi. Al-Gur'an ditafsirkan ayat demi ayat dan surat 
demi surat secara berurutan, serta tidak ketinggalan menerang- 


7? Abd Hay al-Farmawi, al-Bidayah ft al-Tafstr al-Maudi'i, 
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kan asbab al-nuzal dari ayat-ayat yang ditafsirkan. Penafsiran 
yang mengikuti metode ini dapat mengambil bentuk bi al- 
ma 'tsur maupun dalam bentuk tafsir bi al-ra Yi. 


b. Metode Ijmali (Global) 

Metode ijmalt adalah suatu metode dalam menafsirkan 
ayat-ayat al-Yur'an dengan cara mengemukakan makna secara 
global." Dengan kata lain yaitu dengan menjelaskan ayat-ayat 
al-Our'an secara ringkas dengan bahasa yang popular, ringan 
dan mudah dipahami. Sistematika penulisannya menurut 
susunan ayat-ayat didalam mushaf. Disamping itu penyajiannya 
tidak terlalu jauh dari gaya bahasa al-Gur'an sehingga 
pendengar dan pembacanya seolah-olah mendengar al-OGur'an 
padahal yang didengar atau dibaca itu adalah tafsirnya.'S 

Metode ini menjelaskan arti ayat dengan kalimat yang 
ringkas dan tidak berbelit-belit, sehingga pembaca dengan 
mudah memahami isi kandungan al-Gur'an. Terkadang mufasir 
dalam menafsirkan al-Gur'an menggunakan lafaz al-Gur'an, 
sehingga pembaca merasa uraian yang disampaikan tidak jauh 
berbeda dengan konteks al-Gur'an. Al-Our'an dijelaskan 
dengan penyampaian yang ringan, mudah dan indah. Terkadang 
penjelasan ayat juga disertai dengan peristiwa yang 
menyebabkan latar belakang turunnya suatu ayat, peristiwa 
yang dapat menjelaskan arti ayat dan mengemukakan hadis- 
hadis Rasulullah saw yang sahih, serta pendapat ulama salaf, 
sehingga pembaca tidak merasa jauh dari apa yang telah 
diketahui." 

Adapun ciri-ciri tafsir metode ijmali diantaranya adalah 
sebagai berikut: 

1. Mufassir menjelaskan makna ayat-ayat al-Our'an secara 


75 Abd Hay al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafstr al-Maudii '1, h.43-44 

76 Abd Hay al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudi'1, h. 67 

"7 Ali Hasan al-Aridl, Sejarah dan Metodologi Tafsir. Penerjemah 
Ahmad Arkom, h. 73. 

78 Nashruddin Baidan, Metodologi Penafsiran al-Our'an, h. 13 


53 


garis besarnya saja yang diambil dari al-Gur'an itu sendiri 
dengan menambahkan kalimat atau kata-kata penghubung, 
sehingga memberi kemudahan kepada para pembaca 
untuk memahaminya. 

2. Terlihat seolah-olah al-OGur'an itu sendiri yang berbicara, 
hal ini terlihat karena mufassir berusaha menggunakan 
lafal-lafal bahasa yang mirip bahkan sama dengan al- 
Our'an 

3. Sistematika penulisan dan penyajiannya mengikuti urutan 
surat-surat al-Gur'an, sehingga makna-maknanya saling 
berhubungan satu dengan lainnya 

4. Berkaitan dengan asbab al-nuzal dan peristiwa yang 
melatar belakangi ayat ditulis dengan ringkas yang 
sebelumnya telah di teliti dan dikaji terlebih dahulu. 


c. Metode Mugiran (Perbandingan) 

Dengan munculnya berbagai kitab tafsir mendorong para 
ulama untuk melakukan perbandingan penafsiran ayat-ayat al- 
Our'an. Oleh karena itu muncullah metode perbandingan dalam 
tafsir (mugaran).'” Metode mugdran adalah suatu metode dalam 
menafsirkan ayat-ayat al-Yur'an dengan membandingkan teks 
(nash) ayat-ayat al-OGur'an yang memiliki persamaan atau 
kemiripan redaksi dalam dua kasus atau lebih, dan atau 
memiliki redaksi yang berbeda bagi satu kasus yang sama, 
membandingkan ayat al-Gur'an dengan hadis Nabi saw, atau 
membandingkan berbagai pendapat ulama tafsir dalam 
menafsirkan al-Gur'an. Mufassir membandingkan ayat al- 
Our'an dengan ayat lain, yaitu ayat-ayat yang memiliki 
persamaan redaksi dalam dua atau lebih masalah atau kasus 
yang berbeda, atau ayat-ayat yang memiliki redaksi berbeda 
dalam masalah atau kasus yang (diduga) sama.?? 

Dalam mengaplikasikan metode tafsir mugaran, mufassir 
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dituntut mampu menganalisis pendapat-pendapat para ulama 
tafsir yang dikemukakan untuk kemudian mengambil sikap 
menerima penafsiran yang dinilai benar atau menolak 
penafsiran yang tidak dapat diterima oleh pemikirannya, 
kemudian menjelaskan kepada pembaca alasan sikap yang 
diambil, sehingga pembaca merasa memahami dengan kajian 
yang ditafsirkan! Sasaran kajian metode mugdran adalah 
perbandingan ayat al-Gur'an dengan ayat lain, perbandingan 
ayat al-Our'an dengan hadis dan perbandingan penafsiran 
seorang mufassir satu dengan mufassir lainnya. Penggunaan 
metode tafsir mugaran dapat juga dilaksanakan antara mufassir 
dengan mufassir lainnya dan antara aliran suatu tafsir dengan 
tafsir lainnya. Dengan demikian penggunaan metode mugaran 
memiliki objek kajian yang sangat luas.? 

Ciri-ciri metode mugadran adalah dalam metode ini suatu 
perbandingan menjadi ciri khas perbedaan antara metode 
mugaran dengan metode-metode lain. Hal ini disebabkan 
karena yang dijadikan bahan dalam memperbandingkan ayat 
dengan ayat atau ayat dengan hadits, adalah pendapat para 
ulama tersebut dan bahkan dalam aspek yang ketiga. Oleh sebab 
itu jika suatu penafsiran dilakukan tanpa membandingkan 
berbagai pendapat yang dikemukakan oleh para ahli tafsir, maka 
dalam pola semacam ini tidak dapat disebut metode 
dikemukakan oleh para ahli tafsir, maka pola semacam itu tidak 
dapat disebut metode mugaran.' 


d. Metode Maudi'i (Tematik) 
Metode maudi '7 adalah suatu metode dalam menafsir-kan 
ayat al-Gur'an dengan cara mengumpulkan ayat-ayat al-Gur'an 
yang mempunyai maksud yang sama, dalam arti membahas satu 
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topik masalah yang sama dan menyusunnya berdasarkan 
kronologis dan sebab turunnya ayat-ayat tersebut, selanjutnya 
mufassir mulai memberikan catatatan dan keterangan penjelasan 
serta mengambil kesimpulan yang ada. Dari pengertian tersebut 
dapat dipahami bahwa metode maudu'i ialah proses 
menjelaskan ayat-ayat yang terhimpun dalam satu tema dengan 
memperhatikan urutan tertib turunnya ayat tersebut, sebab 
turunnya, korelasi antara satu ayat dengan ayat yang lain dan 
hal-hal lain yang dapat membantu menjelaskan dan memahami 
ayat-ayat lalu menganalisa secara cermat dan menyeluruh 
dengan teliti sesuai kaidah-kaidah tafsir. 

Alasan yang mendasari dalam metode ini adalah bahwa 
al-Our'an merupakan sistem wahyu yang terpadu, sehingga 
tidak ada ayat al-Our'anpun bisa dipahami secara independen, 
tetapi hanya bisa dipahami dengan bantuan ayat-ayat lain. 
Metode ini semakin popular di zaman modern karena banyak 
kelemahan yang dirasakan pada metode-metode lain. Sebagai 
contoh misalnya, ayat-ayat al-Gur'an yang berkaitan dengan 
hak-hak laki-laki dan perempuan dikumpulkan dan dianalisis 
bersama-sama, setiap ayat mengklarifikasi ayat yang lain, 
sehingga dapat menghasilakan penafsiran yang lebih obyektif." 
Metode maudu '? membahas satu surat secara menyeluruh dan 
utuh dengan menjelaskan maksudnya yang bersifat umum dan 
khusus, menjelaskan korelasi antara berbagai masalah 
ditafsirkan dengan cara tematik." 

Seorang mufassir sebelum menempuh metode maudu '7 
atau seseorang membaca penafsiran maudu' hendaklah 
memperhatikan beberapa hal untuk menghindari kesalahan atau 
kesalah pahaman, anatar lain sebagai berikut: 


84 Abd Hay al-Farmawi, al-Bidayah fi al-Tafsir al-Maudi'i,h 52. 

8SKafrawi, “Methods of Interpreting The Our“an,” vol. 37, No. 1, 
(Spring 1998), pp. 3-17.http://www.jstor.org/stable/20836975. Diakses: 07 
Agustus 2021 

86 M. Ouraish Shihab, Wawasan al-Our'an : Tafsir Maudi'i atas 
Pelbagai Persoalan Umat, (Bandung : Mizan, 1996), h. xiii 
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1. Pada prinsipnya metode maudu' belum menjelaskan 
semua kandungan ayat yang ditafsirkannya. Dalam 
menafsirkan ayat-ayat al-Gur'an, seorang mufassir 
hendaknya menafsirkan ayat sesuai dengan tema atau 
judul yang dipilih oleh mufassir dan menghindari 
menafsirkan kandungan atau isyarat-isyarat lain yang 
terdapat pada ayat -ayat tersebut 

2. Memperhatikan dengan teliti mungkin urutan ayat dari 
masa turunnya agar tidak terjerumus kepada kesalahan- 
kesalahan baik yang menyangkut bidang hukum ataupun 
dalam penjelasan kasus atau peristiwa 

3. Harus memperhatikan keseluruhan ayat yang yang 
berhubungan dengan pokok permasalaan yang dikaji, 
sehingga dapat memberikan penjelasan yang 
komprehensif terhadap suatu permasalahan yang 
dibahas.” 


5. Corak Tafsir 

Pada awalnya, usaha penafsiran ayat-ayat al-Our'an 
berdasarkan ijtihad masih sangat terbatas dan terikat dengan 
kaidah-kaidah bahasa serta arti-arti yang dikandung oleh satu 
kosakata. Namun, seiring berkembangnya waktu dan sejalan 
dengan perkembangan masyarakat, berkembang pula porsi 
ijtihad atau peranan akal dalam suatu penafsiran. Dari sini mulai 
bermunculan beragam corak yang mewarnai seorang mufassir 
dalm menafsirkan al-Our'an.8 

Al-Our'an memberikan kemungkinan-kemungkinan arti 
yang tidak terbatas dalam satu makna. Kesan yang ditawarkan 
oleh ayat-ayatnya mengenai pemikiran dan penjelasan pada 
tingkat wujud adalah mutlak. Dengan demikian ayat selalu 
terbuka untuk interpretasi baru, selalu berkembang, dan tidak 


87 M. Ouraish Shihab, Membumikan al-Our'an, h. 120 
88 M. Ouraish Shihab, Membumikan al-Our'an, h. 72 
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tertutup dari interpretasi tunggal.” 

Suatu corak atau nuansa dalam sebuah penafsiran adalah 
arah kecenderungan penafsiran seorang mufassir yang bisa 
dilihat dari hasil karya suatu tafsir yang telah ditulisnya. 
Pembahasan corak tafsir tidak memandang materi penafsiran 
yakni apakah dalam tafsir tersebut digunakan riwayat (ma 'tsur), 
nalar ijtihad (ra 'yu), dan intuisi (isyari), ataupun proses metode 
yang digunakan dalam tafsir itu sendiri. Akan tetapi yang dilihat 
dalam hal ini adalah arah penafsiran yang dihasilkan oleh karya 
seorang mufassir dan kecenderungannya dalam menafsirkan 
ayat-ayat al-Our'an yang ditulisnya.” 

Secara umum corak penafsiran terpetakan dalam lima 
bagian antara lain: corak sains (tafsir “ilmi), corak fikih atau 
hukum (tafsir fight), corak filsafat (tafsir falsaft), corak tasawuf 
(tafsir siift), dan corak sosial kemasyarakatan (tafsir adabi 
ijtima 1). 


a) Corak Sains (Tafsir Ilmi) 

Corak penafsiran sains muncul seiring berkembangnya 
kemajuan ilmu pengetahuan dan usaha mufassir untuk 
memahami ayat-ayat al-Gur'an sejalan dengan perkembangan 
ilmu dan sains. Tafsir yang bercorak seperti ini berusaha 
menafsirkan ayat al-Gur'an untuk mengukuhkan berbagai istilah 
ilmu pengetahuan dan berusaha melahirkan berbagai ilmu baru 
dari al-Gur'an. Tafsir dengan corak ilmi umumnya membahas 
ayat-ayat kauniyyah (alam dan kejadian-kejadiannya) dengan 
misi pembuktian bahwa segala macam jenis ilmu pengetahuan 
yang telah atau yang belum ditemukan sesungguhnya telah 
terlebih dijelaskan didalam al-9ur'an.”! 

Para ulama telah memperbincangkan kaitan antara ayat- 


89 Muhammad Chirzin dkk, Metodologi Penelitian Living Our'an dan 
Hadis, (Yogyakarta: THPress, 2007),h. 27 

2 Forum Karya Ilmiah Purna Siswa, Al-Our'an Kita Studi Ilmu, 
Sejarah dan Tafsir Kalamullah, (Kediri: Lirboyo Press, 2011), h. 241 

9! Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, h. 349 
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ayat kauniyyah yang ada dalam al-Gur'an dengan ilmu-ilmu 
pengetahuan modern yang timbul pada masa sekarang dan masa 
akan datang, sejauh mana paradigma-paradigma ilmiah itu 
memberikan dukungan dalam memahami ayat-ayat al-Gur'an 
dan menyingkap berbagai jenis ilmu pengetahuan, teori-teori 
baru dan hal-hal yang ditemukan setelah lewat dari masa 
diturunkannya al-Gur'an, seperti, teori-teori kimia, ilmu 
kedokteran, astronomi, fisika, zoologi, botani, geografi, dan lain 
sebagainya.” 

Orang pertama yang disebut-sebut sebagai ulama yang 
mendorong dan memiliki andil besar dalam meletakkan dasar- 
dasar munculnya model penafsiran corak sains adalah imam al- 
Ghazali.” Seiring berjalannya waktu, tafsir dengan corak sains 
ini mendapatkan sambutan hangat dari para penafsir 
kontemporer meskipun tetap tidak dapat dilepaskan dari 
perbedaan pendapat tentangnya.” Di antara karya-karya yang 
mengusung corak sains adalah Fakhr al-Din al-Razi dalam kitab 
Mafotih al-Ghaib, Tantawi Jauhari dalam kitab al-Jawahir fi 
Tafsir al-Our 'an al-Karim, Hanafi Ahmad dalam kitab al-Tafsir 
al- Tlmi li al-Ayat al-Kauniyyah dan lain-lain. 


b) Corak Figih atau Hukum (Tafsir Fighi) 

Di antara isi dalam kandungan al-Gur'an berisi persoalan 
yang berkaitan figih (masalah hukum). Sebagian mufassir 
mempunyai kecenderungan menafsirkan ayat-ayat hukum 
dibandingkan ayat-ayat lainnya. Tafsir dengan corak figih 
merupakan tafsir yang berorientasi atau memusatkan perhatian 
kepada aspek hukum. Tafsir figih selain lebih banyak 


2 Ali Hasan al- Aridl, Sejarah dan Metodologi Tafsir. Penerjemah 
Ahmad Akrom, h. 62 

? Izzatul Laila, Penafsiran al-Gur'an Berbasis Ilmu Pengetahuan, 
Jurnal Episteme, Vol. 9, No. 1, (Juni 2014), h. 50 

2 Forum Karya Ilmiah Purna Siswa, Al-Our'an Kita Studi Ilmu, 
Sejarah dan Tafsir Kalamullah, h. 249 

?5 Fahd ibn “Abd al-Rahmin ibn Sulaimin al-Rfimi, Buhats ft Usul al- 
Tafsir wa Mandhijuhu, (Riyadh: Maktabah al-Taubah,TT), h. 100 
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menjelaskan masalah hukum, namun juga kadang-kadang 
diwarnai oleh ideologi atau madzhab yang dianut mufassir, 
sehingga seakan corak yang dianut tidak hanya figh tetapi juga 
madzhabi.” 

Corak Figih merupakan tafsir yang digagas oleh para ahli 
hukum yang orientasinya tidak lain adalah kepada persoalan- 
persoalan seputar hukum Islam. Oleh karenanya, para mufassir 
corak ini biasanya adalah ahli figih yang berupaya memberikan 
penafsiran ayat-ayat al-Gur'an dalam kaitannya dengan 
persoalan hukum Islam yang berkembang. Corak tafsir ini sudah 
ada sejak masa sahabat dan terus berlanjut sampai sekarang.” 

Para sahabat sejak dahulu memang tidak selalu 
sependapat satu suara dalam memahami ayat-ayat hukum. 
Perbedaan pendapat yang ada adalah hal yang lumrah terjadi. 
Hal ini kemudian melahirkan produk hukum yang berbeda di 
antara mereka. Perbedaan ini kemudian semakin meluas dan 
berkembang seiring dengan munculnya berbagai madzhab 
dalam figih. Di samping itu, perkembangan zaman juga 
membawa persoalan-persoalan figih yang semakin kompleks 
yang terjadi pada umat Islam. Para imam dari berbagai madzhab 
pun muncul dengan jawaban hasil ijtihad mereka, seperti Imam 
Syafi'i, Imam Ahmad bin Hanbal, Imam Malik, sampai kepada 
Imam Abu Hanifah. Meskipun penafsiran mereka terhadap ayat- 
ayat hukum tidak sampai terkodifikasi, pendapat-pendapat 
mreka masih tetap dipakai oleh para penerus dan pengikut- 
nya. 

Beberapa penafsiran dengan corak figih atau hukum 
antara lain: Tafsir al-Jami' li Ahkam al-Our'an karya al- 
Ourtubi, Ahkam al-Our'an karya Al-Jassas, Tafsir al-Nasafi 
karya Al-Nasafi, dan lain sebagainya. 


?6 Kadar M. Yusuf, Studi al-Our'an, h. 161 

” M. Ouraish Shihab dkk, Sejarah & “Ulum al-Our'an, h. 179 

? Forum Karya Ilmiah Purna Siswa, Al-Our'an Kita Studi Ilmu, 
Sejarah dan Tafsir Kalamullah, h. 245 
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c) Corak Filsafat (Tafsir Falsafi) 

Tafsir Falsafi adalah karya tafsir yang bercorak filsafat. 
Dalam arti bahwa corak filsafat menjelaskan makna suatu ayat, 
mufassir mengutip atau merujuk pendapat para filosof. 
Persoalan yang di perbincangkan dalam suatu ayat dimaknai 
atau didefinisikan berdasarkan pandangan para ahlinya.” Corak 
tafsir ini melakukan penafsiran ayat al-Gur'an dengan frame 
filosofis, baik yang berusaha untuk melakukan sintesis 
(perpaduan) dan sinkretisasi (penyesuaian) teori filsafat dengan 
ayat-ayat al-Yur'an maupun yang berusaha menolak teori-teori 
filsafat yang dianggap bertentangan dengan al-Our'an.'? Tafsir 
dalam corak filsafat memiliki dua pendekatan penafsiran 
sebagai berikut: 

1) Sesuai antara teks dengan falsafah. Model ini tampaknya 
lebih mengarah kepada semangat menundukkan teks ke 
bawah teori ilmu filsafat, supaya keduanya bisa sejalan 
dan saling keterkaitan 

2) Nalar dan menguraikan maksud teks melalui pendekatan 
ilmu filsafat. Dalam model ini adalah, mufassir lebih dulu 
membaca kajian-kajian filsafat pada prioritas pertama 
baru kemudian menafsirkan teks sesuai dengan frame 
teori tersebut. ''! 


Para ulama berbeda pendapat dalam menyikapi tafsir 
corak filsafat ini. Pertama, menolak para filosof adalah al- 
Ghazali yang menulis kitab Tahifut al-Falisifah dan kitab lain 
untuk menolak paham mereka. Tokoh yang juga menolak 
filsafat adalah Fakhr al-Din al-Razi, yang menulis sebuah kitab 
tafsir untuk menolak paham mereka diberi judul Mafiatith al- 
Ghaib. Kedua, kelompok yang menerima filsafat bahkan 


”? M. Ouraish Shihab dkk, Sejarah & “Ulum al-Our'an, h. 182 

100 Forum Karya Ilmiah Purna Siswa, Al-Our'an Kita Studi Ilmu, 
Sejarah dan Tafsir Kalamullah, h. 247 

11 Imam Muchlas, Metode Penafsiran al-Our'an Tematis 
Permasalahan, (Malang: UMM Press, 2004), 84. 
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mengaguminya. Menurut pendapat ulama yang kedua ini, 
selama filsafat tidak bertentangan dengan agama Islam, maka 
tidak ada larangan untuk menolaknya. Ulama yang membela 
pemikiran filsafat adalah adalah Ibn Rtsyd yang menulis 
pembelaannya terhadap filsafat dalam bukunya al-Tahifut al- 
Tahafut, sebagai sanggahan terhadap karya al-Ghazili yang 
berjudul Tahafut al-Falisifah.?? 


d) Corak Tasawuf (Tafsir Snfi) 

Corak tasawuf adalah suatu penafsiran dengan 
menggunakan pendekatan analisis sufistik atau menakwilkan 
ayat al-Our'an dari balik teks berdasarkan isyarat yang tampak 
oleh seorang sufi dalam suluknya (perjalanan spiritual).!? 
Kaum sufi percaya bahwa dibalik ayat-ayat al-Gur'an terdapat 
makna yang tersembunyi selain makna luar yang tampak. 
Meskipun demikian, antara makna luar al-Gur'an yang tampak 
dan makna batin tersebut masih dicari titik temu dan bisa 
disesuaikan dengan pendekatan tasawuf.!'” 

Al-Dzahabi berpendapat bahwa makna esoterik (isyari) 
dalam ayat-ayat al-Our'an tidak cukup hanya dengan dipenuhi 
syarat-syarat yang sesuai kaidah dalam bahasa Arab saja, 
melainkan diperlukan pula ketajaman penglihatan dan 
kejernihan pikiran sebagai hasil dari pancaran cahaya Ilahiyah 
yang sampai kepada kaum sufi. Oleh karena itu, untuk menilai 
kebenaran makna esoterik (isydrt) para ulama mengajukan dua 
syarat sebagai berikut: 

1. Makna tersebut benar dan sesuai menurut pengertian lahir 
yang diakui dalam bahasa Arab, artinya sejalan dengan 
pengertian-pengertian yang berlaku dalam bahasa tersebut 

2. Makna tersebut harus dikuatkan dengan dalil berupa teks 


102 Muhammad Nor Ichwan, Tafsir Ilmi Memahami al-Our'an Melalui 
Pendekatan Sains Modern, (Yogyakarta: Menara Kudus, 2004), h. 115-116 

103 Muhammad Husain al-Dzahabi, YIm al-Tafstr, (Kairo: Dir al- 
Ma'arif, TT), h. 70 

104 Al-ZargAni, Mandhil al- Irfan ff Ulam al-Our'in, h. 79 
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atau makna lahir yang ada di tempat lain yang 
menunjukkan kebenarannya dan tidak menyanggah- 
nya.!05 


Di antara kitab tafsir corak tasawuf adalah Ruh al-Ma 'ini 
karya al-Altisi, Ghardib al-Our'an wa al-Raghdaib al-Furgin 
karya Imam al-Naisaburi, Tafsir al-Our'an al-Karim karya 
Tusttiri dan lain-lain. 


e) Corak Sosial Kemasyarakatan (Tafsir Adabi al- 

Ijtima'i) 

Corak tafsir adabi al-ijtima't adalah corak penafsiran 
yang menjelaskan dan mengungkap ayat-ayat al-Gur'an 
berdasarkan ketelitian ungkapan-ungkapan yang disusun dengan 
bahasa yang lugas, ringan dan mudah dicerna, dengan tetap 
menekankan tujuan pokok diturunkannya al-Gur'an, lalu 
mengaplikasikannya pada tatanan sosial, seperti pemecahan 
masalah-masalah umat Islam dan bangsa terkini.'”5 

Corak tafsir adabi al-ijtima'i merupakan corak yang 
terhitung baru dalam disiplin kajian ilmu tafsir. Munculnya 
corak ini lebih banyak dibangkitkan oleh para pemikir dan 
pembaharu Islam seperti Muhammad “Abduh, Muhammad 
Rasyid Rida, dan Mustafa al-Maraghi.'” Corak tafsir sosial 
kemasyarakatan muncul sebagai reaksi ketidakpuasan para 
pengkaji tafsir atas penafsiran-penafsiran yang selama ini 
berlaku. Menurut mereka, tafsir yang ada selama ini hanya 
dipenuhi oleh disiplin kajian tafsir yang berorientasi pada aspek 
gramatikal, bahasa, kental dengan perbedaan madzhab baik 


105 Muhammad Husain al-Dzahabi, Ittijahat al-Munharifah fi Tafsir 
al-Our'an al-Karim Dawifi'uha wa Daf'uhd, (Kairo: Maktabah Wahbah, 
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dalam hal fikih, ilmu kalam, dan lain sebagainya. Para pengkaji 
ini resah karena jarang menjumpai tafsir al-Gur'an yang secara 
khusus menyentuh inti al-Gur'an, sasaran, dan tujuan akhirnya 
sebagai hidayah dan petunjuk bagi seluruh manusia yang sesuai 
dengan keadaan terkini.'” 

Dalam corak tafsir sosial kemasyarakatan mufassir dalam 
menjelaskan tafsirnya tidak panjang lebar dengan pembahasan 
pengertian bahasa yang rumit. Mufassir corak ini berpendapat 
bahwa yang terpenting adalah bagaimana pesan dan kesan al- 
Our'an bisa tersampaikan kepada pembacanya baik secara 
tersurat maupun tersirat. Dalam penafsiran corak ini, teks al- 
Our'an dihubungkan dengan realitas kehidupan yang terjadi di 
masyarakat, tradisi sosial, serta sistem peradaban agar supaya 
dapat berkontribusi dalam pemecahan persoalan yang terjadi. 
Dengan demikian, mufassir berusaha mendiagnosa persoalan 
umat Islam khususnya dan umat manusia pada umumnya, 
kemudian mulai memecahkan dan mencarikan jalan keluar 
berdasarkan petunjuk-petunjuk al-Gur'an. Upaya ini akan 
memperkuat pesan dan kesan al-OGur'an yang sejalan dengan 
perkembangan zaman dan peradaban manusia. 

Beberapa penafsiran dengan corak sosial kemasyaraka-tan 
antara lain: Tafsir Al-Maraghi karya Ahmad Mustafa al- 
Maraghi, Tafsir Al-Mizan karya Muhammad Husain Tabataba'i, 
Tafsir Al-Ourtubi karya Imam al-Ourttibi, dan salah satu tafsir 
di Indonesia yang akan dibahas dalam tesis ini yaitu Tafsir Faid 
al-Rahmin karya Kiai Saleh Darat.!? 


B. Tinjauan Teoritis Tentang Tasawuf 

Tasawuf sebagai salah satu disiplin kelslaman yang 
membidangi  segi-segi penghayatan dan pengamalan 
keagamaan yang berorientasi batiniyah termasuk yang 
memperoleh ruang di dalam menafsirkan al-Gur'an. Tasawuf 


108 Forum Karya Ilmiah Purna Siswa, Al-Our'an Kita Studi Ilmu, 
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tidak lepas dari berbagai pengalaman spiritual individu, 
tasawuf selalu berkembang dari zaman ke zaman. Perbedaan 
spiritualitas — seseorang merupakan faktor penyebab 
ketidakseragaman tasawuf, hasilnya pengalaman individu 
dalam tasawuf tidak dapat dibagi kepada orang lain, bisa dilihat 
spiritualitas orang awam akan berbeda dengan ahli ma'rifah, 
dan ini menjadikan keduanya terpisah. Sejarah sufi dan tasawuf 
menuliskan, bahwa hanya orang kuat secara spiritual yang 
mampu memahami tasawuf, demikian kuatnya sehingga 
dirinya mampu meninggalkan materialisme keduniawian 
dengan orientasi pada indrawi. H8 


1. Definisi Tasawuf 

Definisi tasawuf dikaitkan dengan salah satu peristiwa di 
abad II hijriyah yaitu jenis kain kasar yang disebut sif (wol 
kasar), karena penganut tasawuf pada masa itu menyukai 
pakaian model tersebut bahkan hal ini dijadikan simbol 
kesederhanaan seseorang dalam menjalankan segala aktifitas 
sehari-hari juga menjadi ciri-ciri orang-orang yang shaleh, 
sehingga orang-orang yang melakukan hal-hal seperti ini 
disebut sebagai ahli sufi. Di zaman Nabi, ada golongan orang 
muhajirin di Madinah yang menjalani aktifitas dengan penuh 
kesederhanaan dan berkumpul berkomunikasi di serambi 
masjid, sehingga kelompok tersebut disebut ahl al-suffah. Pola 
hidup tersebut menjadi panutan sebagian umat muslim pada 
masa itu dengan disebut sufi dan ajarannya dinamakan 
tasawuf. 1! 

Secara etimologi terdapat sejumlah istilah yang 
dihubungkan para ahli untuk menjelaskan tentang definisi 
tasawuf. Harun Nasution menjelaskan definisi secara etimologi 
terdapat lima istilah yang berkenaan dengan tasawuf, yaitu al- 


MO Aboebakar Atjeh, Sejarah Sufi dan Tasawuf, (Bandung: 
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suffah (orang yang ikut pindah dengan nabi dari Mekkah ke 
Madinah). Saf (barisan), sufi (suci), sophos (bahasa Yunani: 
hikmah) dan sif (kain wol).!? Ada juga yang berpendapat 
tasawuf berasal dari kata al-safa (“&). 

Jaa day Oleo di Ra La 

Kata al-safa dinisbatkan kepada seseorang yang 
mensucikan Tuhannya, kemudian orang yang melakukannya 
disebut seorang sufi.! 

Secara keseluruhan definisi kata tersebut bisa dihubung- 
kan dengan definisi kata tasawuf. Yakni kata al-suffah (orang 
yang ikut berpindah dengan Nabi dari Mekkah ke Madinah) 
misalnya menggambarkan keadaan orang yang rela mencurah- 
kan jiwa raganya/harta benda semata-mata karena Allah. 
Mereka rela meninggalkan semuanya di Mekkah untuk hijrah 
bersama Nabi ke Madinah. Berikutnya kata saf (menggambar- 
kan orang yang selalu berada di barisan depan dalam beribadah 
dan melakukan kebajikan) demikian pula kata sufi (suci) 
menggambarkan orang yang selalu memelihara dirinya dari 
berbuat dosa dan kata sophos (hikmah) menggambarkan 
keadaan jiwa yang senantiasa cenderung kepada kebenaran.'' 


Maka dari segi kebahasaan, tasawuf menggambarkan 
keadaaan yang selalu berorientasi kepada kesucian dan 
kebersihan jiwa, mengutamakan panggilan Allah, berpola 
hidup sederhana, mengutamakan kebenaran. Sikap yang 
demikian pada akhirnya membawa seseorang berjiwa tangguh 
sekaligus memiliki daya tangkal yang kuat, dan efektif 
terhadap berbagai godaan hidup yang bisa terlenakan oleh 
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dunia.” Orang yang pertama mempopulerkan dan memakai 
kata sufi adalah Abti Hasyim al-Kfiff di Irak. 

Sedangkan secara terminologi tasawuf adalah pemurnian 
hati atau pengosongannya dari selain Allah, memurnikan 
hatinya hingga benar-benar murni, mengikuti jejak Rasulullah 
saw, mengesampingkan keduniaan dan menundukkan hawa 
nafsu!!! Menurut pendapat lain tasawuf merupakan ilmu 
pengetahuan yang didalamnya membahas tentang cara 
seseorang dalam mendekatkan diri kepada Allah dengan 
melalui beberapa tahapan-tahapan.''8 Tasawuf merupakan 
ekspresi pengalaman rohani, ungkapan-ungkapan mereka 
berbeda sesuai dengan budaya dan intelektual yang dimiliki. 

Abu al-Wafa” al-Taftazani berpendapat definisi tasawuf 
yang hampir mencakup seluruh unsur substansi, yakni “Sebuah 
pandangan filosofis kehidupan yang bertujuan mengembang- 
kan moralitas dan keluhuran budi jiwa manusia, yang dapat 
direalisasikan melalui latihan-latihan praktis tertentu yang 
membuahkan larutnya perasaan dalam hakikat transedental”. 
Pendekatan yang digunakan adalah dengan dzaug (cita rasa) 
yang menghasilkan ketenangan dan kebahagiaan spiritual. 
Pengalaman seperti ini tak kuasa diekspresikan melalui bahasa 
biasa karena bersifat spiritual, emosional dan personal.H? 
Nicholson adalah salah satu seorang sarjana Barat yang telah 
menghabiskan waktu yang cukup lama dalam meneliti dan 
menyelidiki definisi tasawuf. Mengumpulkan puluhan definisi 
yang diungkapkan para tokoh sufi yang pada akhirnya 


H5 Abdul Rouf, Tafsir al-Azhar: Dimensi Tasawuf Hamka, (Kuala 
Lumpur: Piagam Intan SDN. BHD, 2013), Cet. ke-1, h. 100 

16 Dadang Kahmad, Tarekat dalam Masyarakat Islam Spiritualitas 
Masyarakat Modern, (Bandung: Pustaka Setia, 2002), h. 70 
17 Muhammad Faugi Hajjaj, Tasawuf Islam dan Akhlak, (Jakarta: 
AMZAH, 2013), h. 7 
18 Harun Nasution, Falsafat dan Mistisisme dan Islam, h. 55 
19 Abu al-Wafa' al-Taftazini, al-Madkhal il& al-Tasawwuf al-Islami, 
(Kairo: Dar al-Tsagafah wa al-Tiba'ah wa al-Nasyr. 1976) cet. II, h. 24-25. 
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berpendapat bahwa tasawuf tidak dapat didefinisikan.'” 

Abu Hafsh al-Haddad berpendapat, tasawuf seluruhnya 
adalah adab. Setiap waktu ada adabnya, setiap magam ada 
adabnya dan setiap hal ada adabnya. Barangsiapa menjalankan 
adab-adab waktu maka ia telah mencapai derajat para tokoh dan 
barangsiapa mengabaikan tata krama maka ia jauh dari sesuatu 
yang dikirinya dekat dan bertolak dari apa apa yang dikiranya 
diterima.'?! Menurut Abu Bakar asy-Syibli, tasawuf adalah 
pemurnian hati atau pengosongannya dari selain Allah, 
memurnikan hatinya hingga benar-benar murni, mengikuti jejak 
Rasulullah saw, mengacuhkan keduniaan dan menundukkan 
hawa nafsu.!22 

Menurut etimologi dapat dipahami bahwa tasawuf adalah 
sikap mental yang selalu memelihara kesucian diri, beribadah, 
hidup sederhana, rela berkorban untuk kebahagiaan dan selalu 
bersikap bijaksana, sikap jiwa demikian hakikatnya adalah 
akhlak yang mulia. Sedangkan definisi tasawuf secara 
terminologi atau pendapat para ahli tergantung kepada sudut 
pandang yang digunakan masing-masing. Selama ini ada tiga 
sudut pandang yang digunakan para ahli untuk mendefinisikan 
tasawuf yakni sudut pandang manusia sebagai makhluk terbatas, 
manusia sebagai makhluk yang harus berjuang dan manusia 
sebagai makhluk bertuhan.'? Tasawuf pada intinya adalah 
upaya untuk melatih jiwa dengan berbagai kegiatan yang dapat 
membebaskan dirinya dari pengaruh kehidupan dunia yang 
berlebihan, sehingga tercermin akhlak yang mulia dan dekat 
dengan Allah swt. Inilah esensi atau hakikat tasawuf secara 
umum. 


120 Ahmad Amin, Dzuhrul Islam, jilid IV, (Kairo: Maktabah al- 
Nahdah al Misriyyah, 1964), h. 156 

11 Muhammad Faugi Hajjaj, Tasawuf Islam dan Akhlak, , (Jakarta: 
AMZAH, 2013), h. 9 

122 Muhammad Faugi Hajjaj, Tasawuf Islam dan Akhlak, h. 7 

12 Abudin Nata, Akhlak Tasawuf, h. 180 
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2. Sejarah Singkat Perkembangan Tasawuf 

Dalam perjalanan sejarah umat Islam mengalami konflik 
politik yang cukup serius.!'? Akibat dari perselisihan dalam 
bidang politik ini umat Islam mulai terkoyak menjadi beberapa 
sekte yang saling berselisih. Ada tiga pola pikir tradisi lama 
yang mulai mendominasi pemahaman agama yang menimbul- 
kan perpecahan. Yaitu ambisi kesukuan Mu'awiyyah yang 
meneruskan cita-cita ayahnya Abu Sufyan untuk merebut 
kekuasaan dan mendirikan sistem pemerintahan kerajaan bagi 
dinasti Umaiyah. 

Cita-cita ini bisa mereka capai dengan mengorganisasi 
pemberontakan terhadap kekuasaan Khalifah ali bin abi Thalib. 
Pemberontakan ini berhasil memancing perpecahan dua sayap 
ekstrem dari pendukung kekhalifahan Ali menjadi dua sekte 
yang saling bermusuhan. Yaitu sekte Khawarij dan sekte 
Syi'ah.!? Sekte Khawarij keluar dari barisan Khalifah Ali 
sedangkan sekte Syiah adalah pendukung barisan Ali. Adapun 
golongan Banu Umaiyah yang kemudian menjadi penguasa 
tunggal setelah terbunuhnya Khalifah Ali, menganut pola pikir 
leluhur mereka Abu Sufyan berpaham politik sentries. 
Mu'awiyyah selaku pucuk pimpinan keluarga Bani Umayah 
mengembangkan sistem dinastisme. Mereka membenarkan 
segala jalan dan cara untuk mempertahankan kekuasaan dan 
kedudukan mereka. Setelah berhasil merebut kekuasaan dan 
membangun ibu kota kerajaannya di Damaskus, Mu'awiyyah 
lalu meniru gaya hidup kerajaan-kerajaan feodal seperti halnya 
kerajaan Rum Timur yang mengutamakan gebyar dan 
kemewahan hidup duniawi.?8 Keadaankeadaan ini kian 
mendorong orang-orang yang berpikir agama untuk menarik diri 


14 M. Afif Ashori, Tasawuf Syeikh Siti Jenar Dalam Kepustakaan 
Jawa, (Yogyakarta: Idea Press Yogyakarta, 2014), h. 13. 

125 Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya Dalam Islam, (Jakarta: 
Raja Grafindo, 1996), h. 23 

126 Simuh, Tasawuf dan Perkembangannya Dalam Islam, h. 24 
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dari masyarakat yang mengutamakan gaya hidup duniawi.!? 
Sikap mereka yang demikian itu merupakan awal dari lahirnya 
suatu gerakan yang disebut sebagai zuhud, dimana zuhud inilah 
cikal bakal lahirnya ilmu tasawuf. 

Sejarah perkembangan tafsir al-Gur'an yang bercorak 
tasawuf tidak bisa lepas dari perkembangan aliran tasawuf itu 
sendiri. Munculnya tasawuf dilatar-belakangi oleh sekelompok 
umat Islam yang merasa belum puas untuk mendekatkan diri 
kepada Allah melalui ritual lahiriah (syari'at, figh) seperti 
shalat, puasa dan menunaikan ibadah haji. Kaum sufi merasa 
ingin dekat dengan Allah melalui cara hidup menuju penyatuan 
dengan Allah dan membebaskan diri dari keterikatan absolute 
pada kehidupan materil (duniawi), sehingga tidak terlena oleh 
kesenangan yang bersifat duniawi yang sementara.” Demikian 
berkembangnya dinamika tasawuf dalam penafsiran al-Our'an, 
sehingga menjadi penting untuk menyingkap lebih lanjut 
tentang tasawuf dalam tafsir. 


3. Sumber Tasawuf 
a. Al-Gur'an 

Tasawuf merupakan ilmu yang memiliki sumber yang 
jelas dalam agama Islam bersumber dari kitab Islam yang 
dijadikan pedoman muslim yakni al-Gur'an dan hadis. Sumber 
ajaran tasawuf menurut Islam berdasarkan al-OGuran dan hadits, 
meskipun ada sebagian yang berpendapat bahwa tasawuf dalam 
Islam muncul karena adanya pengaruh dari luar Islam. Al- 
Our'an dan hadis merupakan dalil nagli atas sumber ajaran 
tasawuf, karena awal tasawuf adalah akhlak, sementara moral 
dan keagamaan telah banyak diataur dalam al-Gur'an dan 


27 A. J. Arberry, An Account of the Mystisc of Islam, (London: 
George Allen & Unwin Ltd, 1979), h. 36 

12 Leni Lestari, “Epistemologi Corak Tafsir Sufistika”, Syahadah,Vol 
02, No, 1. (April 2014), h. 9 
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hadis.!?2? Dengan demikian bahwa sumber utama tasawuf adalah 
al-Our'an, sebab tasawuf didasarkan dari al-OGur'an, hadis, dan 
amalan serta ucapan para sahabat. Amalan serta ucapan para 
sahabat tentu tidak keluar dari al-Our'an dan hadis. Oleh sebab 
itu sumber utama tasawuf adalah al-Gur'an dan hadis. 

Sumber pokok ajaran Islam adalah al-Gur'an dan hadis, 
dalam al-Gur'an dan hadis selain menguraikan masalah disiplin 
syariat agama juga memberikan keterangan pada tema mistik 
Islam. Syariat bisa dikatakan cara formal melaksanakan 
peribadatan pada Allah swt. “Engkau beribadah seolah-olah 
melihat Tuhan, dan seandainya engkau tidak melihat-Nya, 
niscaya Dia melihatmu”. 80 Al-Gur'an memiliki banyak pesan 
baik yang tersurat maupun tersirat bagi umat Nabi Muhammad 
dalam menjalankan ajaran-ajaran agama Islam diantaranya 
mengenai akidah, hukum-hukum dalam Islam, kisah umat 
terdahulu yang bisa diambil pelajaran dan hikmahnya serta 
perjuangan Nabi Muhammad dalam menyebarkan Islam atau 
tingkah laku Nabi Muhammad dan lain-lain. Ajaran tasawuf 
telah dijelaskan di dalam al-Gur'an, sebagaimana firman Allah 
swt dalam al-Our'an surat al-Hadid (57):20 sebagai berikut: 


- 


Santa Kala Te Ka Pa 
JAN 


- “St Ba aga CA ws ES SN IG 
Bkha ka CAS sa 3 MANA ea Pa ena Vs 


- 03 


SAI AA NIA Gp Lap Ily Al 33 


“Ketahuilah, bahwa sesungguhnya kehidupan dunia ini 


12 Toriguddin, Sekularitas Tasawuf, (Malang: UIN-Malang, 2008), h. 
17 

30 Mulyadhi Kartanegara, Menyelami Lubuk Tasawuf, (Jakarta: 
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hanyalah permainan dan suatu yang melalaikan, 
perhiasan dan bermegah-megah antara kamu serta 
berbangga-banggaan tentang banyaknya harta dan anak, 
seperti hujan yang tanam-tanamannya mengagumkan 
para petani, kemudian tanaman itu menjadi kering dan 
kamu lihat warnanya kuning kemudian menjadi hancur. 
Dan di akhirat (nanti) ada azab yang keras dan ampunan 
dari Allah serta keridhaan-Nya. Dan kehidupan dunia ini 
tidak lain hanyalah kesenangan yang menipu”. 


Ayat ini menjelaskan tentang hidup di dunia bisa menjadi 
ladang kebaikan dan keburukan, hal ini tergantung dari individu 
masing-masing. Di ayat ini dunia akan menjadi ladang 
keburukan bagi kita yang tidak bisa menghadapi dan menjalani 
dengan sebaik-baiknya, dunia bisa menjadi /a'ibu (permainan) 
bagi orang yang hidup di dunia hanya berfikir sesaat bagaimana 
cara untuk bermain dan berbahagia, bisa menjadi lahwu (suatu 
yang melalaikan) jika manusia hanya melakukan sendau gurau 
tanpa memandang efek negatif dan positifnya.'" Selain ayat 
tersebut ada juga ayat lain yang dijadikan legitimasi ajaran 
tasawuf, yang mengatakan bahwa Tuhan dekat dengan manusia. 
Sebagaimana firman Allah swt dalam surat al-Bagarah (2): 186 
sebagai berikut: 


- 
(3 


BI AA 333 SIA LIA BE IE Cole Ula yg 


Ogan al 1 Was Y Weda Des 
“Dan apabila Tembujambeka bertanya kepadamu 
tentang aku, Maka (jawablah), bahwasanya Aku adalah 
dekat. Aku mengabulkan permohonan orang yang berdoa 
apabila ia memohon kepada-Ku, Maka hendaklah mereka 
itu memenuhi (segala perintah-Ku) dan hendaklah mereka 
beriman kepadaKu, agar mereka selalu berada dalam 


31 Hamka, Tafsir al-Azhar, (Jakarta: Pustaka Panjimas, 1982), Juz 27, 
h. 294-295 
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kebenaran”. 


Kalangan sufi menjadikan dua ayat ini sebagai bagian dari 
pedoman untuk menjalani kehidupan di dunia ini untuk selalu 
mendekatkan diri kepada Allah agar tidak tergoda akan 
kemewahan dan kemegahan dunia yang bisa menyesatkan 
seseorang pada jurang kegelapan. Para sufi tidak hanya 
melakukan upaya secara zahir dalam mendekatkan diri kepada 
Allah namun dengan juga upaya secara batin mereka lakukan 
dengan berdoa meminta perlindungan Allah agar terhindar dari 
sifat-sifat tercela dan dimudahkan untuk melakukan perbuatan 
baik. 


b. Hadis 

Sumber ajaran tasawuf selain al-Gur'an, posisi Nabi 
Muhammad saw termasuk dalam sumber ajaran tasawuf, selain 
sebagai Nabi penutup juga merupakan suri tauladan baik secara 
perkataan, perbuatan dan ketetapan. Kehidupan Nabi 
Muhammad saw lekat dengan zuhud, Nabi Muhammad saw 
adalah manusia pertama yang mendapat anugerah dari Allah 
sebagai perantara ilmu penyucian diri melalui malaikat Jibril. 
Dalam hadis dijelaskan beberapa ajaran dan amalan mengenai 
ketetapan hukum syariat dan perilaku-perilaku Nabi yang patut 
di contoh oleh umatnya. Hadis yang menganjurkan manusia 
untuk mendekatkan diri kepada Allah, hingga akhirnya dengan 
cara tersebut manusia bisa menyatu bersamanya dalam 
limpahan kasih dari Allah. Seperti hadis berikut ini: 


Ale Ie AI Ira JB JB KE Re BA IA 
lg HA KESI IAS Op IE 33 JB JS da3 


A (PA APP Ka NINA NN PN KENA Lt 
JG Uap Ade Gapale IN ES eh Cone AN AS 
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an ES al ' s6 1 H5 ab as aa CAS 
db bg pa ah ka 


GIE d3 KLAN al 23 Gk 3 A3 


BIAN 


“Dari Abi Hurairah ra berkata, Rasulullah saw bersabda: 
sesungguhnya Allah telah berfirman “siapa yang memu- 
suhi seorang kekasih-Ku, maka Aku menyatakan perang 
padanya. Dan tiada mendekat kepada seseorang hamba- 
Ku dengan sesuatu yang lebih Ku-sukai daripada 
menjalankan kewajibannya dan selalu seorang hamba-Ku 
mendekat kepada-Ku dengan melakukan sunah-sunah, 
sehingga Ku-sukai, maka apabila Aku telah mengasihi- 
nya, Akulah yang menjadi pendengaran dan penglihatan- 
nya, sebagai tangan yang dipergunakannya dan kaki yang 
dijalankannya dan apabila ia memohon kepada-Ku pasti 
Ku-kabulkan dan jika berlindung kepada-Ku pasti Ku- 
lindungi”. (H.R Bukhori).'?? 


c. Kehidupan Para Sahabat dan Tabi'in 

Dalam konteks pengamalan ajaran Islam yang hakiki, 
Rasulullah saw. telah melakukan praktik-praktik ibadah yang 
sempurna baik secara vertical (habl minalldh) maupun secara 
horizontal (habl minannis). Kehidupan Nabi Muhammad secara 
ritual keagamaan pada awalnya sering menyendiri. Perilaku itu 
sering disebut tahannus (menyepi, merenung, berzikir) di Gua 
Hira. Hal tersebut dilakukan sebagai bentuk ketaatan beribadah 
dengan sesungguhnya dalam mendekatkan diri kepada sang 
Pencipta. Sehingga, tercerminlah sifat-sifat Rasul dalam 


132 Ahmad Ibn Husain, Sya 'b al-Imin, (Maktabah Syamilah, juz 10), 
h.380. 
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perilaku kehidupan yang sufi selalu dijadikan contoh bagi para 
sahabat. Masa Sahabat dijadikan rujukan kehidupan zuhud, 
tidak hanya bersandar pada kepribadian masing-masing 
individu, seperti kepribadian empat al-Khulafa' al-Rasyidin 
(Abu Bakar, “Umar, “Utsman, dan “Alt), tetapi karena sezaman 
dengan kehidupan Nabi, niscaya ritual spiritual mereka lebih 
akurat dibanding masa setelahnya. Masa awal dirujuk dari 
kegemaran masyarakat berkumpul di masjid Nabawi Madinah, 
ritual spiritual tersebut melahirkan kata shuffah dengan maksud 
serambi masjid Nabawi. 

Perilaku yang dicontohkan antara lain senantiasa 
bersungguh-sungguh dalam zikir, syukur, sabar, rida, gana'ah, 
dan zuhud dalam menjalani kehidupan. Praktik-praktik sufi 
tersebut dilakukan secara mendalam dan berkesinambungan 
melalui konsep tasawuf. Tasawuf merupakan tindak lanjut dari 
pengamalan syariat, tarekat dan hakikat. 

Kendatipun definisi tasawuf baru muncul di permukaan 
sejak abad pertama dan kedua hijriah. Sebagian ualam 
berpendapat bahwa penggunaan istilah sufi atau mutasawwif 
sudah digunakan sebelum abad ke-2 Hijriyah. Bahkan mereka 
berpendapat bahwa istilah sufi sudah di gunakan sejak masa 
jahiliyah sebelum munculnya Islam. Berkata Abu Nasr 
Abdullah ibn Ali al-Siroji al-Tusi (w. 378 H/ 988 M) di dalam 
kitab al-Luma' tentang tasawuf: “adapun orang yang berkata 
bahwa istilah ini (sufi) merupakan istilah yang baru ditemukan 
di Baghdad ini merupakan kesalahan, karena imam Hasan al- 
Basri mengetahui istilah ini. Dan imam Hasan al-Basri pernah 
suatu ketika berjumpa dengan rombongan sahabat Rasulullah 
saw. Imam Hasan al-Basri berkata: “aku pernah melihat seorang 
sufi pada suatu perjalanan, kemudian aku memberikannya 
sesuatu namun mereka tidak mau menerimanya. Mereka berkata 
kepadaku, aku memiliki empat potong roti, maka ini sudah 


133 Muhammad Hisyam Kabbani, Tasawuf Dan Ihsan: Anti Virus 
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cukup untukku.” Sebelum abad ke-2 H, penggunaan kata sufi 
dan mutasawwif tidaklah populer di dalam Islam, saat itu 
populer digunakan ialah kata-kata zahid. 

Tasawuf menjadi gerakan oposisi dengan kemunculan 
Hasan al-Bashri (w. 110 H) yang melakukan kritik terhadap 
dinasti Umaiyyah yang dianggap menjalani kehidupan glamor 
(hedonis) tidak mencerminkan kehidupan religius. Tahap 
berikutnya muncul tokoh tasawuf Rabiah al-Adawiyyah (w. 185 
H) yang menjadi ikon sufi perempuan dalam sejarah kehidupan 
sufi. Pada abad ketiga muncul tokoh Abu Yazid al-Bustami (w. 
261 H). sedangkan abad keempat tokoh yang terkenal adalah 
Mansur al-Hallaj (w. 309 H). Abad kelima tampillah al-Gazali 
(w. 450H/1058 M). kemudian disusul tokoh sufi seperti Ahmad 
ar-Rifa'I (w. 570 H), Syekh Abdul Gadir al-jailanai (w. 651 H) 
yang dikemudian hari dikenal sebagai pendiri tarekat al- 
Gadiriyah. 


1. Sayyidina Ali bin Abi Thalib r.a 

Sahabat Nabi keempat adalah Ali bin Abi Thalib adalah 
putera dari Abdul Muthalib bin Hasyim bin Abdi Manaf bin 
Oushay bin Kilab bin Murroh bin Ka'b bin Luay bin Ghalib bin 
Fihr bin Malik bin Nadhar bin Khuzaimah bin Mudrikah bin 
Iyah bin Mudhar bin Nizar bin Ma'd bin Adnan. Sedangkan 
Ibunya Fathimah binti Asad bin Hasyim bin Abdi Manaf. Ali 
bin Abi Thalib telah tumbuh sebagai seorang pemuda di tengah- 
tengah kelaurga Nabi, dan hidup dibawah asuhan beliau. 
Sayyidina Ali banyak mengambil tabi'at Nabi Saw dan beliau 
adalah orang terdekat hubungannya dengan Nabi, dan yang 
paling dicintai oleh Rasulullah Saw. Beliau hidup dengan budi 
yang luhur dan dengan jiwa yang takwa serta hidup dalam 
kesederhanaan. Beliau hampir tidak pernah terpisah sejengkal 


132 John L. Esposito, The Oxford Encyclopedia of the Modern Islamic 
World. (Oxford University Press. 1995), h. 373 

135 Muhammad, Herry, Figur Wanita Sufi: Perjalanannya Hidup Dan 
Cintanya Pada Allah, (Surabaya: Pustaka Progresif, 1993), h. 23-30 
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pun dari Rasulullah Saw baik di waktu suka maupun duka.'8 


Ali termasuk keturunan keluarga Hasyimiyah, sama 
dengan garis keturunan Nabi Muhammad. Garis keturunan 
inilah yang menduduki kekuasaan tertinggi atas ka'bah dan 
sekitarnya sebelum Nabi lahir. Nabi menikahkan putrinya 
Fatimah dengan Ali, pada tahun ke 2 Hijrah, Ali tergolong 
generasi pertama yang mempercayai dan mengikuti seruan 
dakwah Nabi Muhammad, dalam usia 9 tahun beliau sudah 
masuk Islam.'? 

Dalam kehidupan sehari-hari Ali dikenal sangat sederhana 
dan zuhud. Tidak tampak perbedaan dalam kehidupan rumah 
tangganya antara sebelum dan sesudah diangkat sebagai 
khalifah. Kehidupan sederhana ini bukan hanya diterapkan 
kepada dirinya, tetapi juga kepada putra-putrinya. Ali tinggal 
dalam rumah yang amat sederhana dan tidak berbeda dari rumah 
kaum miskin di kalangan umatnya, makan gandum yang beliau 
tumbuk sendiri atau ditumbuk oleh isterinya, baik sebelum 
maupun sesudah menjadi khalifah. Sebab beliau menyerahkan 
seluruh kekayaan negara yang diperoleh dari barat dan timur 
kepada Baitul Mal yang terbentuk pada masa pemerintahan- 
nya. 38 

Salah satu contoh kezuhudan Ali adalah ketika 
saudaranya, Agil bin Abi Thalib, meminta kepada Ali sesuatu 
dari baitul maal, Ali menolak dan berkata kepadanya: “Adakah 
engkau menghendaki Allah membakar diriku di neraka jahannm 
karena memberimu sesuatu dari harta milik kaum muslimin”. 
Kezuhudan Ali juga dapat dilihat ketika Ali terbunuh, ia hanya 
meninggalkan sebanyak enam ratus dirham, jumlah yang tidak 


1386 Haji Sjech Marhaban, Tokoh-TokohlIslam di Zaman Nabi, 
(Singapura: Pustaka Nasional, 2004), h.3 

137 K. Ali, Sejarah Islam / Tarikh Pramodern, (Jakarta: Raja Grafindo 
Persada, 2008), h.135 

38 Ahsin Muhammad dan Afif Muhammad, Para pemuka Ahlu Bayt 
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berarti apa-apa bagi seorang khalifah.” 


Ali juga memperoleh gaji sama dengan yang diperoleh 
Abu bkar dan Umar. Ja mengenakan pakaian yang hanya sampai 
separuh kakinya atau batang kakinya, dan terkadang bajunya itu 
penuh dengan tambalan. Belum pernah, sepanjang hidupnya, ia 
menyimpan sesuatu harta. Ali juga tidak pernah mau membeli 
sesuatu dari seseorang yang mengenalnya, agar orang tersebut 
tidak mengurangi harga untuknya disebabkan Ali adalah Amirul 
Mukminin. 

Ali bin Abi Thalib telah menunjukkan selama hidupnya 
sebagai orang yang zuhud. Ali mempraktekkan hidup zuhud 
dari dunia, gemerlapan kekayaan khas Negara dan kekuatan 
seorang penguasa serta hal-hal apa saja yang menurut orang lain 
dapat mengangkat derajat mereka. Sesuatu yang dilihat secara 
umum oleh masyarakat sebagai tolok ukur derajat seseorang. 


2. Hasan al-Bashri 

Hasan al-Bashri nama lengkapnya adalah Abu Sa'id Al 
Hasan bin Yasar adalah seorang zahid yang amat masyhur di 
kalangan tabi'in. Ia dilahirkan di Madinah pada tahun 21 H (632 
M). Ia dilahirkan dua malam sebelum Khalifah Umar bin 
Khattab wafat. Ia dikabarkan bertemu dengan 70 orang sahabat 
yang turut menyaksikan peperangan Badr dan 300 sahabat 
lainnya. “0 

Hasan al-Bashri lahir dari ibu yang bernama Khairah, 
seorang hamba sahaya milik Ummu Salamah, istri Nabi 
Muhammad saw. Ayahnya bernama Yasar, keturunan Persi 
beragama Nasrani, ayahnya adalah seorang budak yang 
ditangkap di Maisan, yang di kemudian hari dimerdekakan oleh 
Zaid bin Tsabit, sekretaris Rasulullah saw. yang sekaligus juru 


39 Abdul Halim “Uweis & Mushafa “Asyur, Sayyidina Ali Khalifah 
keempat yang dideskriditkan, (Jakarta: Yayasan Alumni Timur Tengah 
Indonesia), h.106 

M0 Rosihon Anwar, Akhlak Tasawuf, (Bandung: CV Pustaka Setia, 
2010), h. 231 
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tulis wahyu. Karena itulah, Yasar biasa dipanggil Yasar Maula 
Zaid bin 'Tsabit. Kelahiran Hasan al-Bashri membawa 
keberuntungan bagi kedua orang tuanya karena kedua orang 
tuanya terbebas dari status hamba sahaya menjadi merdeka. '"! 

Hasan Bashri hidup pada masa dinasti Bani Umayyah. 
Sebagai reaksi terhadap kehidupan mewah dan kezaliman 
penguasa pada masa itu, Hasan al-Bashri menjauhkan diri dari 
kehidupan politik. Hasan al-Bashri tidak mencampuri persoalan 
yang menyebabkan timbulnya perpecahan umat Islam dan tidak 
melakukan perlawanan terhadap kezaliman penguasa dengan 
perbuatan kekerasan Perlawanan yang dilakukannya ialah 
dengan mengerjakan perbuatan kesalehan. Jalan hidup yang 
dipilihnya ialah menjauhkan diri dari kehidupan duniawi untuk 
mendekatkan diri kepada Tuhan. 

Abdul Mun'im al-Hifni, seorang ahli tasawuf Kairo, 
memasukkan Hasan al-Bashri dalam kelompok sufi besar. Dia 
mengatakan bahwa Hasan Basri adalah seorang zahid yang 
wara” dan komunikator yang nasihatnya menyejukkan hati dan 
kalimatnya menyentuh akal rasional.? Terkait dengan tasawuf, 
Hasan al-Bashri berkata, “Barangsiapa yang memakai tasawuf 
karena tawaduk (kepatuhan) kepada Allah akan ditambah Allah 
cahaya dalam diri dan hatinya, dan barangsiapa yang memakai 
tasawuf karena kesombongan kepada-Nya akan dicampakkan- 
Nya kedalam neraka.” 

Hasan al-Bashri selalu menyampaikan pesan-pesan 
sebagai berikut: Pertama, mengajak murid-muridnya untuk 
menghidupkan kembali kondisi masa salaf, seperti yang terjadi 
pada masa para sahabat Nabi saw, yang selalu berpegang 
kepada Kitabullah dan sunah Rasulullah saw. Kedua, menyeru 


M1 Abdul Mun'im Al-Hasyimi, Kisah Para Tabi'in, (Jakarta: Ummul 
Oura, 2015), h. 377 

42 Wahib Mu 'thi, Tasawuf dalam Islam, (Jakarta: Universitas Islam 
Asy-Syafi'yah, 2009), h. 41 

43 Dewan Editor,Ensiklopedi Islam, (Jakarta: PT Ichtiar Baru Van 
Hoeve, ,1994), Cet. III, h. 181 
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kepada murid-muridnya untuk bersikap zuhud dalam 
menghadapi kemewahan dunia. Zuhud menurut pengertiannya 
ialah tidak tamak terhadap kemewahan dunia dan tidak pula lari 
dari soal dunia, tetapi selalu merassa cukup dengan apa yang 
ada 


C. Dimensi Tasawuf dalam Penafsiran al-Our'an 


1. Metode Penafsiran dengan Pendekatan Tasawuf 

Dilihat dari pemetaan dan kajian ilmu tafsir secara umum, 
posisi tafsir sufistik terbagi menjadi tiga, yaitu berdasarkan 
bentuk penafsiran, ' metode penafsiran, '4$ dan corak 
penafsirannya.' Berdasarkan pembagian ini, maka dapat 
dikatakan bahwa bentuk penafsiran sufistik adalah tafsir bi al- 
isyart (intuisi). Metode yang dipakai dalam tafsir dengan 
pendekatan tasawuf secara umum adalah metode isyarat 
(isyarah). Isyarat di sini maksudnya adalah menyingkap apa 
yang ada di dalam makna lahir suatu ayat untuk mengetahui 
hikmah-hikmahnya yang terkandung didalamnya melalui 
tersingkapnya rahasia-rahasia dari Tuhan (irfani).8 

Metode yang mayoritas digunakan mufassir dalam 
menyajikan hasil penafsirannya adalah metode tahlili. 


44 Muslimin dan Zenal Arifin, Kajian Pemikiran Dakwah dan 


Komunikasi Hasan Basri, Jurnal Komunikasi Islamdan Kehumasan (JKPI), 
Vol. 3, No 2, 2019 

45 Bentuk penafsiran adalah pendekatan dalam proses penafsiran. 
Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, (Yogyakarta: Pustaka 
Pelajar, 2011), h. 386 
46 Metode penafsiran adalah sarana yang diterapkan untuk mencapai 
tujuan. Nashruddin Baidan, Wawasan Baru Ilmu Tafsir, h. 386 
47 Corak Penafsiran adalah tujuan instruksional dari suatu penafsiran. 
Tiga istilah pembedaan di atas (bentuk, metode, dan corak penafsira) 
ditawarkan oleh Nashruddin Baidan yang bertujuan untuk mempermudah 
para peminat tafsir dalam melakukan kajian tafsir. Nashruddin Baidan, 
Wawasan Baru Ilmu Tafsir, h. 368-386 

48 Waryani Fajar Riyanto, “Antisinonimitas Tafsir Sufi 
Kontemporer”, dalam Jurnal Episteme, Vol. 9 No. 1 Juni 2014, h. 145 
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Sedangkan coraknya adalah corak sufi atau tasawuf yang 
dominan digunakan dalam tafsirnya. Dalam metode penafsiran, 
bentuk ataupun metode tafsir yang digunakan seorang tafsir 
akan sangat dipengaruhi oleh latar belakang pengetahuannya. 
Sehingga hasil dari penafsirannya itu sangat kental dengan 
bidang yang ia kuasai. Pengalaman akademik, horizon, dan 
latarbelakang kultur seorang penafsir ikut menentukan proses 
dan produk suatu penafsiran.'”” 

Tafsir sufistik adalah metode atau bentuk dalam 
menafsirkan ayat-ayat al-Yur'an yang berbeda dengan makna 
zahir ayat (tekstual), karena dengan adanya petunjuk-petunjuk 
yang tersirat (ta wil). Namun hal ini hanya bisa dilakukan oleh 
orang-orang tertentu yaitu orang-orang sufi, orang yang terlatih 
jiwanya (mujahadah), berbudi luhur dan yang telah diberikan 
petunjuk ilmu oleh Allah swt sehingga dapat menyingkap 
rahasia-rahasia makna yang tersirat di dalam al-Gur'an. Kaum 
sufi menafsirkan ayat-ayat al-OGur'an sesuai dengan pemikiran 
dan pembahasan mereka yang berhubungan dengan kesufian 
yang justru sebagian terkadang berlawanan dengan ajaran 
syariat Islam dan terkadang pada sebagian juga pemikiran 
mereka tertuju pada hal yang tidak sesuai dengan ajaran Islam 
walaupun tidak semua.'? 

Tafsir sufistik pada dasarnya adalah suatu proses 
pemahaman terhadap kalam Tuhan melalui pendekatan dengan 
tasawuf. Dalam menafsirkan al-Guran secara sufistik, di 
samping seorang mufassir harus mengetahui ilmu-ilmu tafsir 
yang lazim, juga harus memiliki ilmu yang merupakan 
perolehan (ilmu mauhibah) sebagai asar (efek) dari 
mengamalkan ilmu yang telah diketahuinya (ilmu ladunni) ilmu 
yang diperoleh karena amal sehingga menyingkap rahasia- 
rahasia terbuka dari hasil perjalanan spiritualnya. Al-Ghazali 


49 Richard C. Martin, (ED.), Approaches to Islam in Religion Studies, 
(USA: University of Arizona, 1985), h. 126. 

150 Ahmad Izzan, Metodologi Ilmu Tafsir, (Bandung: Tafakur, 2007), 
Cet. I, h. 32 
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menyebutnya mukisyafah (kasyf al-hijab). Melalui perjalanan 
spiritual inilah sufi tingkat tinggi memperoleh isyarat makna 
batin al-Guran. Dengan kekuatan itu jiwa manusia dapat 
berkomunikasi dengan alam dan Tuhan sehingga akan tergetar 
dengan rasa kagum, cinta, rindu, ma'rifah. Perasaan yang 
bergetar dalam jiwa sufi itu bila diterjemahkan ke dalam kata- 
kata akan menjadi tafsir sufi. 

Keberadaan penafsiran dengan pendekatan tasawuf 
menjadi sebuah fenomena yang sangat menarik untuk dibahas, 
beragam penilaian terhadap kalangan para sufi bermunculan. 
Berdasarkan pemetaan Abdul Mustagim, tasawuf sebagai corak 
tafsir termasuk dalam tafsir yang muncul pada abad pertengahan 
(terhitung sekitar abad III H sampai dengan abad VIIW/VII H 
atau ketika peradaban Islam memimpin dunia). Hal ini ditandai 
dengan bergesernya tafsir bi al-Ma 'tsur menjadi tafsir bi al- 
ra 'yi. Penggunaan akal rasio semakin kuat, meskipun sering 
terjadi bias ideologi. Sebagai implikasinya, muncul berbagai 
kitab tafsir yang diwarnai dengan corak dan kecenderungan 
tafsir sesuai dengan disiplin ilmu dan mazhab ideologi para 
mufassirnya dan bahkan penguasa saat itu.!5? 

Disiplin ilmu terus berkembang dan dalam rentang sejarah 
dari mulai zaman klasik, pertengahan, modern hingga 
kontemporer, banyak bermunculan tokoh-tokoh tasawuf disertai 
dengan penafsiran dan gagasan sufistik yang dicurahkan dalam 
karya-karya mereka. Imam Al-Ghazali menegaskan bahwa tidak 
ada larangan seseorang menafsirkan al-Ouran dengan penafsiran 
sufistik jika bermaksud untuk menampilkan kekayaan makna al- 
Our'an hingga batas-batas pemaknaan dengan simbol atau 
isyarat-isyarat tertentu. “Barangsiapa yang ingin menemukan 
hakikat ke maha Tunggalan Allah maka harus melepaskan 


51 Komaruddin Hidayat, Memahami Bahasa Agama Sebuah 
Kajian Hermeneutik, (Jakarta: Paramadina, 1996), h. 3. 

152 Abdul Mustagim, Dinamika Sejarah Tafsir al-Ouran. Studi Aliran- 
aliran Dari Periode Klasik, Pertengahan, Hingga Modern-Kontemporer, 
(Yogyakarta: Adab Press. 2012), h.90 
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pemikiran tentang dunia dan akhirat. Artinya mesti menerima 
Allah tanpa syarat dan yang difikirkan hanya ridla Allah”. '”? 

Kajian tafsir sufistik berupaya melakukan pembacaan 
terhadap karya-karya tafsir dengan pendekatan tasawuf baik 
melalui kajian metodologis maupun content (tema-tema tafsir). 
Disamping itu, kajian awal tafsir sufistik juga mengkaji tentang 
definisi, setting sosio-historis munculnya karya-karya tafsir 
sufistik, kelebihan dan kekurangan tafsir dengan pendekatan ini 
serta langkah-langkah teknis upaya mendekati al-Guran dengan 
menggunakan disiplin ilmu tasawuf (sufistic approach to the 
Ouran). Bagi seorang sufi, ayat-ayat al-Our'an, bagaimana pun 
juga, adalah “tanda-tanda” Tuhan, sebagaimana gejala-gejala 
alam dan jiwa adalah juga tanda-tanda Tuhan. Setiap ayat yang 
menyebutkan suatu kejadian atau fenomena memberikan pada 
fenomena itu suatu nilai tersirat yang mengkaitkannya dengan 
Tuhan. Oleh karena itu, al-Dzahabi memberikan pengertian 
bahwa tafsir sufistik adalah menjelaskan makna ayat-ayat al- 
Our'an dari sudut makna esoterik atau berdasarkan isyarat- 
isyarat tersirat yang tampak oleh seorang sufi dalam sebuah 
perjalanan suluknya. 4 

Menurut al-Ousyairi bahwa interpretasi sufistik, walaupun 
mengekspresikan tasawuf tetapi sama sekali tidak bertentangan 
dengan syari'at. Sebab syari'at tanpa hakikat tidak dapat 
diterima, dan hakikat tanpa syari'at tidak akan menghasilkan 
apa-apa. Pernyataan tersebut membuktikan bahwa adanya 
penolakan antara keterpisahan dimensi eksoterik (tekstual) dan 
esoterik (kontekstual) pada al-Our'an.'”” Diantara kaum sufi ada 
yang membangun landasan tasawufnya di atas teori dan doktrin 
filsafat, maka rasional kalau kaum sufi mengkaji al-Gur'an 


153 Khalid “Abd al-Rahman al-“Ak, Usul al-Tafsir wa Oaw@ 'iduhu, 
(Damaskus: Dir al-Nafais,1986) cet. Ke III, h. 214 

154 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassirin, 
Jilid II, h. 261 

155 Abd al-Halim Mahmid, Mandhij al-Mufassirin, (Kairo: Dir al- 
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dengan kajian yang sejalan dengan teori mereka, hingga dalam 
menafsirkan al-Our'an keluar dari makna zahir yang dikuatkan 
syara secara bahasa. 8 

Menurut penafsiran ahli sufi bahwa pada tiap ayat al- 
Our'an terdapat makna zahir yang telah diketahui (dimaklum) 
dan juga ada makna batin yang hanya bisa diketahui oleh ahli 
tarigah (perjalanan kepada Allah swt).'”' Tafsir sufi sebetulnya 
sangat terkait dengan ta'wil. Seperti dikonsepsikan Abu Zayd, 
ta'wil berkaitan dengan proses menyingkap dan penemuan yang 
tidak dapat dicapai melalui jalan tafsir. Sebab ta'wil di sini 
melakukan penjelasan makna dalam dan yang tersembunyi dari 
al-Our'an, sedangkan tafsir menjelaskan yang luar dari al- 
Our'an.58 


2. Corak Sufistik dalam Perspektif Tafsir al-Our'an 

Corak penafsiran tasawuf lahir akibat dari timbulnya 
gerakan-gerakan sufi sebagai respon dari kecenderungan 
berbagai pihak terhadap materi, corak penafsiran tasawuf 
mempunyai ciri khusus dan karakter yang membedakannya 
dengan tafsir lain.'?? Bagi kalangan para sufi, beberapa ayat 
dalam al-Guran tanpa menggunakan kecerdasan yang terlampau 
tinggi tampak jelas dan pada saat yang sama dapat dipahami 
sebagai teks yang menopang mazhab mereka yang spesifik. 
Otoritas sufi dalam menafsirkan al-Gur'an ada yang 
mendukung, tetapi ada juga yang menggugat. Corak penafsiran 
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tasawuf adalah suatu penafsiran menggunakan analisis sufistik 
atau menakwilkan ayat al-OGur'an dari balik teks berdasarkan 
isyarat yang tampak dan dipahami oleh seorang sufi dalam 


sebuah perjalanan suluknya. 


160 


Corak penafsiran tasawuf lebih didasarkan oleh pemikiran 


atau analisis seorang sufi, tafsir ini terbagi menjadi dua bagian 
sebagi berikut: 


a. 


Tafsir sufi nazari adalah tafsir yang didasarkan atas 
perenunga pikiran penulis tafsir seperti renungan filsafat. 
Pengertian harfiah al-Gur'an bukanlah pengertian yang 
dikehendaki, karena sesungguhnya pengertian yang 
dikehendaki adalah pengertian dibalik makna (batin). 
Dalam corak ini para sufi yang membangun ajaran 
tasawufnya berdasarkan pada pemahaman teoritis dan 
ajaran filsafat yang mereka pahami dan ikuti, sehingga 
mereka para ahli tasawuf itu memandang ayat al-Gur'an 
dengan pandangan yang cenderung larut dalam teori dan 
ajaran filsafatnya. Para sufi menjelaskan makna sufistik 
al-Our'an berdasarkan pada kajian teoritis dan ajaran 
filsafat. Proses memahami ayat baginya beranjak dari 
pikiran dan pengetahuan teoritisnya yang kemudian 
diwujudkan dalam menjelaskan ayat. Kalangan sufi naziri 
kerap menggunakan takwil untuk menyesuaikan 
pengertian al-Gur'an dengan teori tasawuf yang mereka 
pahami dan ikuti sehingga terkesan memaksakan.'5! 
Menurut al-Dzahabi, tafsir ini tertolak.'9? 


160 Muhammad Husain al-Dzahabi, Ilm al-Tafsir, (Kairo: Dir al- 
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Karakteristik tafsir nazdri sebagaimana disebutkan al- 
Dzahabi adalah sebagai berikut: 

1) Penafsiran ayat-ayat al-Our'an dalam tafsir nagari sangat 
besar dipengaruhi oleh filsafat 

2) Dalam tafsir nazari, hal-hal gaib dibawa ke dalam sesuatu 
yang nyata atau tampak dengan perkataan lain 
menggiyaskan yang gaib pada kenyataan 

3) Terkadang tidak memperhatikan kaidah-kaidah yang 
sudah ditetapkan dan hanya menafsirkan apa yang sejalan 
dengan ruh dan jiwa sang mufassir.' 


Adapun karya-karya yang termasuk tafsir sufi nazdri, 
sejauh ini memang tidak ada suatu karya tafsir khusus yang 
menjelaskan diskursus tafsir sufi nagari. Jenis penafsiran ini 
hanya bisa ditemukan karya-karya yang di dalamnya 
mengandung muatan penafsiran teori-teori filsafat yang mereka 
pahami. Mufassir yang dianggap kompeten dalam tafsir nazari 
adalah Muhyi al-Din Ibnu “Arabi, seorang sufi yang dikenal 
dengan paham wahdit al-wujad (dalam teori sufi paham adanya 
persatuan antara manusia dengan Allah swt). Penafsirannya 
selalu dipengaruhi oleh faham wahdit al-wujid yang 
merupakan teori terpenting dalam tasawufnya dan seolah-olah 
penafsirannya dijadikan legitimasi atas pahamnya.'” Beliau 
dianggap sebagai ulama tafsir sufi nazdri yang menyandarkan 
beberapa teori-teori tasawufnya dengan al-Gur'an. Dalam hal 
ini sebagaimana karya Ibnu ' Arabi yang berjudul Al-Futiihdt al- 
Makiyyah atau Kitab Fusis al-Hikam. 


163 Muhammad Husain al-Dzahabi , al-Tafsir wa al-Mufassirin, h. 
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164 Wahdot al-wujid adalah kesatuan wujud antara hamba dan Tuhan. 
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b. Tafsir sufi isydri, yaitu tafsir yang didasarkan atas 
pengalaman spiritual pribadi (kasyaf), menta'wil ayat- 
ayat, berbeda dengan arti zahirnya berdasar isyarat-isyarat 
tersembunyi yang hanya tampak jelas oleh para pengikut 
suluk, namun tetap dapat dikompromikan dengan arti 
zahir yang dimaksudkan. Menurut al-Zargani, tafsir sufi 
isyari adalah sebuah upaya pentakwilan ayat-ayat al- 
Our'an yang berbeda dengan zahirnya terkait isyarat- 
isyarat tersembunyi yang hanya tampak bagi ahli suluk 
dan ahli tasawuf serta memungkinkan adanya 
penggabungan antara makna yang tersembunyi dan makna 
yang tampak (zahir). Menurut pendapat al-Dzahabi 
tafsir sufi al-isyari dapat diterima dengan beberapa syarat: 
1) Terdapat dalil syar'i yang menguatkan 
2) Tidak bertentangan dengan syariat 
3) Tidak menafikan makna zahir teks. Jika tidak 

memenuhi syarat-syarat tersebut maka tertolak.!9 


Adapun menurut “Ali al-Shibiini definisi tafsir al-isyari 
adalah mentakwilkan al-Gur'an berbeda dengan zahirnya 
tentang isyarat-isyarat tersembunyi yang hanya tampak bagi 
orang yang memiliki dan menjalani kehidupan dengan tasawuf 
seperti para ahli sufi dan bermujahadah dengan menundukkan 
nafsunya sehingga mereka memperoleh cahaya Allah yang 
menyinari serta menembus rahasia al-Our'an al- Adzim, atau 
mereka yang telah diberikan ilmu dan pemahanan yang tidak 
semua orang dapat dan sebagian makna yang dalam melalui 
jalan ilham ilahh yang memungkinkan baginya untuk 
memadukan dengan yang zahir, yakni mengungkap dibalik 


165 Al-Zargani, Mandhil al- Irfan ff “Ulam al-Our'dn, (Beirut: Dir al- 
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makna ayat-ayat yang dimaksud.!9' 
Adapun karakteristik dari tafsir isyari adalah sebagai 
berikut: 
1) Penafsiran isyari tidak boleh menafikan apa yang 
dimaksudkan makna zahir 
2) Harus ada nash lain yang menguatkannya 
3) Tidak bertentangan dengan syara” dan akal yang 
ditetapkan para ulama 
4) Harus diawali dengan penafsiran terhadap makna lahir 
dan kemudian mengungkap makna lain selain makna 
zahir.!98 


Diantara karya dalam tafsir sufi isydri seperti Tafsir 
Hagda'ig al-Tafsir karya al-Sulami, al- Our'an al- “Azim karya 
al-Tustari, dan Ardis al-Bayin fi Hagdig al-Our'in karya al- 
Syirazi. 

Ignaz Goldziher berpendapat bahwa tradisi sufi termasuk 
ke dalam kategori eisegesis (dari gagasan ke teks). Ia 
berkeyakinan bahwa doktrin sufisme bukan merupakan ide yang 
bersifat Our'ani, melainkan lebih terpengaruh oleh gagasan 
Neo-Platonisme.!'9? Para sufi, menurutnya hanya mencari basis 
untuk memperkuat doktrin yang mereka telah yakini. Ia bahkan 
berkesimpulan bahwa apa yang sebenarnya dilakukan oleh 
kaum sufi adalah merekonsiliasi perbedaan doktrinal tersebut 
dan melegalisasi doktrin mereka dalam dunia Islam melalui 


167 M. Ali al-Shabfini, Al-Tibyan ft “Ulum al-Our'in, (Makkah: Dar 
al-Kutfib al-Islimiyyah, 2003), h. 191 

168 Titus Burchardt, Mengenal Ajaran Tasawuf, terj. Bachtiar Efendi 
dan Azyumardi Azra, (Jakarta: Pustaka Firdaus, 1994), h. 17 

169 Neo-Platonisme merupakan rangkaian terakhir dari fase Helenisme 
Romawi yaitu suatu fase pengulangan ajaran Yunani lama yang berkisar 
pada filsafat Yunani yang teramu dalam mistik (tasawuf timur). Neo- 
Platonisme dibangun oleh Plotinus (204-70 SM) yang merupakan filsuf besar 
fase terakhir Yunani. Lihat. Muhammad Solikhin, Filsafat dan Metafisika 
dalam Islam, (Yogyakarta: Narasi, 2008), h. 161-168 
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metode allegoris dalam penafsiran al-Gur'an.'”? 


Adapun Mahmud Basytiini Faudah berpendapat bahwa 
corak tafsir sufistik terbagi dua yaitu tafsir sufi isyari ('amalt) 
dan tafsir sufi nazari (teoretis). Pertama, tafsir sufi isyari adalah 
penafsiran ayat-ayat al-OGur'an yang berbeda dari makna zahir 
ayat-ayat, karena isyarat-isyarat yang sangat rahasia yang hanya 
diketahui oleh seorang sufi dalam menyingkap dan menemukan 
rahasia-rahasia al-Our'an.''! Dasar penafsiran dari tafsir sufi 
isyari adalah “al-Gur'an mencakup semua apa yang zahir dan 
batin, makna zahir dari al-Gur'an adalah teks ayatnya, 
sedangkan makna batinnya adalah makna isyarat di balik makna 
zahir itu sendiri.''? Dalam tafsir ini, seorang mufassir akan bisa 
melihat makna lain, selain makna zahir yang terkandung dalam 
ayat al-Our'an, akan tetapi makna itu tidak tampak oleh setiap 
orang kecuali orang-orang yang dibukakan hatinya oleh Allah 
swt dan diterangkan mata hatinya. 

Kedua, Tafsir sufi naziri adalah tafsir yang dibangun 
untuk menjelaskan dan memperkuat teori-teori mistik dengan 
menggeser tujuan al-OGur'an kepada tujuan target mistis mufasir. 
Menurut al-Dzahabi mengatakan bahwa tafsir sufi naziri dalam 
prakteknya adalah pensyarahan al-Gur'an yang tidak 
memperhatikan segi bahasa serta apa yang dimaksudkan oleh 
syara'. Kalangan para sufi memandang bahwa al-OGur'an tidak 
hanya bernuansakan makna zahir saja, tetapi juga menyimpan 
dibalik pesan batin yang tampak pada setiap ayat-ayatnya.' 
Karena itu, kaum sufi sangat senang dengan aspek-aspek 


170 Metode allegoris adalah pendekatan dengan mencari makna di 
balik kata-kata yang tertulis di dalam teks. Lihat Ignaz Goldziher, Madzhab 
Tafsir: Dari Klasik Hingga Modern, terj. Saifuddin Zuhri Oudsy, dkk., 
(Yogyakarta: eLSAO Press, 2009), Cet. ke-6, h. 217-218 

1! Mahmud Basyiini Faudah, al-Tafsir wa Mandhijuhh ft dzau al- 
Madzdhib al-Islamiyah, (Kairo: Matba'ah al-Amanah, 1977), h. 246 

172 Mahmud Basyiini Faudah, al-Tafsir wa Mandhijuhi ft dzau al- 
Madzdhib al-Islamiyah, h. 249-250 

13 Al-Siraj al-Tfisi, al-Lumd', (Kairo: Dir al-Kutub al-Haditsah, 
1960), h. 106-107 
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alegoris (menyingkap pesan-pesan teks). Kalangan para sufi 
mempunyai metode dan manhaj tersendiri dalam menafsirkan 
ayat al-Gur'an, manhaj yang dimaksud adalah menafsirkan 
ayat-ayat al-Gur'an secara metaforis (menafsirkan bukan 
dengan arti atau makna sebenarnya).!' 

Untuk itu seorang mufassir harus menjalankan riyddah 
ruhani agar memperoleh pengetahuan (ma'rifah) sampai 
mencapai tingkatan yang disebut kasyaf, dimana dengan kasyaf 
tersebut dapat menyingkap isyarat-isyarat yang terkandung 
dalam al-9ur'an.'9 Diantara golongan tasawuf (sufi) ada yang 
berdakwah dengan melalui latihan (riyadah)' ruhani yang 
dilakukan seorang sufi bagi dirinya akan menyampaikan ke 
suatu tingkatan dimana ia dapat menyingkap isyarat-isyarat suci 
yang terdapat dibalik ungkapan-ungkapan al-Our'an, dan akan 
tercurahkan ke dalam hatinya dari limpahan perjalanan spiritual 
yang dilakukan untuk menyingkap makna ayat-ayat al-Our'an 
yang diistilahkan dengan tafsir sufistik. 

Fenomena tafsir isydri, terjadi perbedaan pendapat di 
kalangan ulama. Sebagian ulama membolehkan karena itu 
sebagai tanda keteguhan iman dan pengetahuan yang murni 


14 Annabel Keeler, Sfifi tafsir as Mirror: al-Ousayri the Murshid in 
his Lata'if alIsyarat', Journal of Our'anic Studies, Vol. 8, No. 1 (2006), 1. 
http://www.jstor.org/stable/25728196. Diakses: 14 Juli 2021 

15 Kamil Mustafa al-Syibli, al-Silah baina al-Tasawwuf wa al- 
Tasyayyu", (Kairo: Dar al-Ma'arif, 1958), h. 416 

16 Manna” Khalil al-Gattin, Mabdhits ff “Ulum al-Our'in, 
(Kairo: Maktabah Wahbah, 2000), h. 347 

177 Riyddah sering juga disebut sebagai latihan-latihan mistik, yang 
dimaksud adalah latihan kejiwaan dengan melalui upaya membiasakan diri 
agar tidak melakukan hal-hal yang mengotori jiwanya. Riyidah dapat pula 
berarti proses internalisasi kejiwaan dengan sifat-sifat terpuji dan melatih 
membiasakan meninggalkan sifat-sifat jelek. Para sufi memasukkan riyaidah 
sebagai pelatihan kejiwaan dalam upaya meninggalkan sifat-sifat jelek. 
Masuk di dalamnya adalah pendidikan akhlak dan pengobatan penyakit- 
penyakit hati. Para sufi memandang bahwa untuk menghilangkan 
penyakitpenyakit itu, perlu dilakukan riyadah. Abi Hamid al-Ghazaili, Ihya 
Ulam al-Din, II (Beirut: Dir Ibn Hazm, 2005), h. 395 
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serta memberikan kontribusi yang positif, sementara sebagian 
ulama lainnya mengharamkan karena dianggap menyimpang 
dari ajaran Allah swt. Adapun para ulama mengkompromikan 
atas eksistensi tafsir isyari dengan cara memberikan batasan dan 
catatan berupa persyaratan diterimanya tafsir tersebut.'' 
Menafsirkan al-Gur'an harus sesuai kaidah tafsir yang telah 
disepakati para ulama. 


D. Sejarah Perkembangan Tafsir di Nusantara 

Menelusuri sejarah dan jejak tafsir al-Gur'an di 
Nusantara, secara historis bisa dilihat dengan adanya kebutuhan 
yang signifikan pada kajian al-Our'an di khalayak umum kaum 
muslimin Nusantara. Banyaknya perguruan-perguruan Islam 
yang tersebar di masa lampau tidak hanya mengenalkan 
pembelajaran baca dan tulis al-Gur'an dengan benar, sesuai 
kaidah Bahasa Arab dan ilmu tajwid (tata cara membaca al- 
Our'an), namun demikian lebih dari itu mencoba memahami 
secara lebih luas dalam kandungan isi ayat-ayat suci al-Our'an. 
Disamping itu cukup banyak karya kitab tafsir al-Gur'an yang 
ditulis oleh ulama-ulama di Nusantara. Dalam catatan 
Federspiel,!'” telah terjadi perubahan penting pada awal abad 
ke-20, yakni pembelajaran kajian al-OGur'an lebih sistematis dan 
dapat diklasifikasikan. Jika seorang pelajar telah menguasai 
prinsip-prinsip dasar tata cara (kaifiyat) membaca al-Our'an 
dengan benar, maka ia baru diperbolehkan mengkaji kitab kitab 
yang lain dari berbagai disiplin keilmuan ke jenjang pengajaran 
kitab dari berbagai cabang keilmuan Islam, seperti tauhid, figh, 
tasawwuf, ilmu gira”at dan ilmu-ilmu al-Gur'an. 

Sejarah perkembangan tafsir di Nusantara terus 
mengalami geliat perkembangan yang pesat seiring perkem- 
bangan zaman. Munculnya karya-karya tafsir di belahan bumi 


78 Thameem Usama, Metodologi Tafsir al-Our'an, terj. Hasan 
Basri dan Amroeni, (Jakarta: Riora Cipta, 2000), Cet. ke-1, h. 2 

19 Howard M Federspiel, Popular Indonesian Literature of The 
Our 'an, (Cornel Modern Indonesia Project, 1994), h. 31 
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nusantara menegaskan bahwa kajian tafsir al-OGur'an di bumi 
nusantara terus mengalami perkembangan. Bukan hanya itu, 
tafsir al-Yur'an yang sering disajikan dengan budaya aslinya 
yaitu kultur Arab, disajikan dengan pendekatan kultur sosiologis 
para pembacanya, dalam hal ini di bumi Nusantara. 

Perkembangan pemikiran tafsir di Nusantara muncul sejak 
abad ke-16 sampai awal abad ke 21.'8 Berdasarkan keterangan 
tersebut, penulis mencoba mulai melihat tafsir lebih spesisifik 
pada abad ke 16-17, dan abad ke 18-ke 19. Adapun 
penjelasannya sebagai berikut: 


1. Abad ke 16-17 

Orientalis asal Belanda, seperti Drewes dan Brakel (1986 
M), ia menempatkan Hamzah Fansuri (1550-1607 M) sebagai 
seorang ulama yang pertama kali melakukan dakwah Islam di 
Nusantara melalui tulisan tafsir al-Gur'an. Meskipun Hamzah 
Fansuri belum menafsirkan al-Gur'an secara keseluruhan, 
namun ia telah berhasil menerjemahkan dan menafsirkan 
beberapa surat al-Our'an dalam bahasa Melayu. Salah satu 
contoh ketika menafsirkan Surat al-Ikhlas, seperti yang dikutip 
G.W.J Drewes dan L.F. Brakel (1986 M), ia mengatakan: “Laut 
itu indah bernama Ahad, terlalu lengkap pada asy 'us-samad, 
olehnya itulah lam yalid wa lam yulad, walam yakun lahu 
kufuan Ahad.”'8! 

Adapun pada abad ke 16 ditemukan lagi naskah tafsir 
Surat al-Kahfi: 9. Teknik penulisannya secara parsial berdasar- 
kan surat tertentu dan tidak diketahui penulisnya. Manuskrip 
tersebut di bawa dari Aceh ke Belanda oleh seorang ahli bahasa 
Arab dari Belanda, Epinus (w. 1624) pada awal abad ke 17 M, 
dan hingga sekarang manuskripnya menjadi koleksi Cambridge 
University Library dengan kalatog MS 11.6.45. Manuskrip ini 


180 Ma'mun Mu'min, Sejarah Pemikiran Tafsir di Nusantara (1550- 
2002), Jurnal Hermeneutik, Vol. 9, No. 2, Juli-Desember 2013, h. 311 

181 Ma'mun Mu'min, Sejarah Pemikiran Tafsir di Nusantara, (1550- 
2002), h. 311 


92 


diduga diproduksi pada masa awal pemerintahan Sultan 
Iskandar Muda (1607-1637 M), dimana mufti kesultanan pada 
masa itu adalah Syams al-Din al-Sumatrani, atau bahkan 
sebelumnya, Sultan Ala al-Din Ri“at Syah Sayyid al-Mukammil 
(1537-1604 M), dimana mufti kesultanannya adalah Hamzah al- 
Fansuri. 8? 

Laporan hasil riset penelitian Lajnah Pentashih Mushaf al- 
Our'an (LPMO Kemenag RI) yang dilakukan selama empat 
tahun (2011-2014) telah melakukan riset penelitian mushaf 
kuno yang ada di berbagai wilayah di Indonesia, mulai dari 
Aceh hingga Ambon, kurang lebih terdapat 422 buah mushaf al- 
Our'an kuno. Namun, di luar angka tersebut tentunya masih 
banyak lagi yang belum terdata, sebab selain museum dan 
masjid, sebagian mushaf juga banyak dimiliki oleh perorangan, 
baik sebagai ahli waris, maupun sebagai kolektor.' Sebagian 
besar dari mushaf dan karya tafsir dalam bentuk manuskrip 
seperti kitab tafsir Tarjuman al-Mustafid yang ditulis oleh “Abd 
al-Rauf al-Sinkili (1615-1693 M)'8' lengkap 30 juz. Tidak 
diketahui secara pasti tahun penulisan karya tersebut. Peter 
Riddel menyimpulkan tafsir tersebut sebagai manuskrip tertua, 


182 Moch Nur Ichwan, “Literatur Tafsir al-Gur“an Melayu-Jawi 
di Indonesia: Relasi Kuasa, Pergeseran, dan Kematian”, dalam Visi 
Islam, Jurnal Imu-ilmu Kelslaman, vol. 1, no. 1, 2002, h. 4 

18 Laporan Penelitian Mushaf Kuno Lajnah, (Jakarta: LPMO, 2014), 
h.2 

184 Abd al-Ra'uf al-Sinkif hidup sezaman dengan Yusuf al- 
Makassari, “Abd alSyakur al-Bantani, dan “Abd al-Muhyi al-Jawi 
(Pamijahan) para ulama Jawi (Nusantara) yang sama-sama belajar di 
Haramain kepada Syaikh Ibrahim al-Kurani (w. 1101 H/ 1689 M), seorang 
cendekiawan sentral dunia Islam asal Kurdi yang berkiprah di Madinah. lihat 
A. Ginanjar Sya'ban, “Tarjumin al-Mustafid, Tafsir Karya Ulama Aceh 
Terbit di Turki,” artikel diakses pada 20 September 2021 dari 
https://www.nu.or.id/post/read/67951/ Tarjumin al-Mustafid -Tafsir-karya- 
ulama-aceh-terbit-di-Turki 
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kitab tafsir ini ditulis sekitar tahun 1675 M.'8 Tafsir ini juga 
telah diteliti oleh Salman Harun dalam disertasinya. 88 

Di abad ke-17 muncul tafsir Tarjuman al-Mustafid karya 
Abd al-Ra'uf al-Singkili (1615-1693 M), tafsirnya ditulis 
dengan lengkap 30 juz. Tahun penulisan karya ini tidak bisa 
dikenali secara pasti. Abd al-Ra'uf alSingkili dikenal sebagai 
mufasir Indonesia pertama yang menulis karya tafsir lengkap 30 
juz, karena pada masa sebelumnya belum ditemukan seorang 
mufasir Melayu-Indonesia yang mampu menulis tafsir lengkap 
30 juz. Karya ini pertama terbit di Istanbul (Konstantinopel) 
pada tahun 1302 H/1884 M. Kemudian kitab tersebut dicetak 
ulang beberapa kali di Istanbul, Makkah, Kairo, Bombay, 
Penang, Singapura setelah mendapat pengakuan dari para ulama 
Makkah dan Madinah. Kemudian terakhir kalinya karya tafsir 
ini diterbitkan di Indonesia tahun 1984 M.!8 

Abad ke 17 ini, juga muncul literatur tafsir bercorak 
sufistik yang ditulis di Sampon Aceh dengan judul Tasdig al- 
Ma'arif, namun penulis dari tafsir ini tidak dapat ditemukan. 
Ditambah dari hasil penelitian Anthony H Johns, bahwa pada 
1957 M telah ditemukan sekumpulan risalah tanpa nama 
pengarang yang memberi keterangan sangat berharga sufisme 
Melayu di abad ke-17. Tafsir ini yang merupakan tafsir sufistik 
dan ditulis untuk membela prinsip-prinsip dalam ajaran sufi.'$ 
Dalam bentuknya yang masih sangat sederhana, menurut 


185 Moch Nur Ichwan, “Literatur Tafsir al-Gur“an Melayu-Jawi di 
Indonesia: Relasi Kuasa, Pergeseran, dan Kematian”, dalam Visi Islam, 
Jurnal Imu-ilmu Kelslaman, h. 17 

186 Salman Harun, “Hakekat Tafsir Tarjumdn al-Mustafid Karya 
Syekh Abdurrauf Singkel” (IAIN Syarif Hidayatullah Jakarta, 1988), h. 

20 

187 Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: Dari Kontestasi 
Metodologi hingga Kontekstualisasi, h. 61-62 

188 Anthony.H. Johns, “Malay Sufism as Illustrated in an Anonymous 
collection of XVII th Century Tracts”, JMBRAS, 1957, dalam Denys 
Lombard, Kerajaan Aceh: Zaman, 222. Dalam M. Nurdin Zuhdi, Pasaraya 
Tafsir Indonesia: Dari Kontestasi Metodologi hingga Kontekstualisasi, h. 64 
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penjelasan ahli Filologi Oman Fathurrahman, tradisi pening- 
galan manuskrip baru mulai berkembang pada abad ke-17 yang 
hampir secara merata manuskrip agama Islam berisi tentang 
ajaran tauhid sebagai landasan pokok penyebaran Islam. 
Landasan tauhid ini menjadikan pengenalan makna syahadat 
menjadi kunci utama sebagai fondasi. '8? 


2. Abad ke 18-19 

Pada masa abad ke-18 muncul beberapa ulama yang 
bergerak di bidang pemikiran tafsir, seperti Muhammad Arsyad 
al-Banjari, Abdul Shamad al-Palimbani, Abdul Rahman al- 
Batawi, Abdul Wahhab Bugis dan Daud al-Fatani yang 
bergabung dalam komunitas Jawa. Meskipun karya-karya 
mereka tidak berkontribusi langsung kepada bidang pemikiran 
tafsir, akan tetapi banyak kutipan ayat al-Our'an yang dijadikan 
dalil, seperti dalam kitab Sayr al-Salikin karya al-Palimbani dari 
ringkasan kitab Ihyd “Ulum al-Din karya al-Ghazali.'” 

Selanjutnya pada masa abad ke-19, muncul karya tafsir 
yang berjudul Kitab Fars'idul Our'an, penulisannya 
menggunakan bahasa Melayu-Jawi dan tidak diketahui 
pengarangnya. Tafsir ini seakan seperti artikel tafsir, karena 
hanya dua halaman dengan huruf kecil dan spasi rangkap. 
Literatur ini menafsirkan dua ayat dari Surat al-Nisa”, ayat 11 
dan 12 yang membahas tentang warisan. Pada masa abad ini 
juga muncul literatur kitab tafsir yang utuh berjudul Tafsir al- 
Muntr li Ma'alim al-Tanzil yang ditulis oleh seorang ulama asli 
Indonesia bernama Syeikh Muhammad Nawawi al-Bantani 
(1813-1879 M). Walaupun dalam kitab tasfir ini ditulis oleh 
orang Indonesia, namun dalam penulisannya menggunakan 


189 M. Hilmi Setiawan, “Oman Fathurrahman Peneliti Manuskrip 
Kuno Islam Pertama di Indonesia,” diakses pada 20 September 2021 dari 
https://www.jpnn.com/news/omanfathurahman-peneliti-manuskrip-kuno- 
Islam-pertama-di-indonesia 

190 Nurdin Zuhdi, Pasaraya Tafsir Indonesia: Dari Kontestasi 
Metodologi hingga Kontekstualisasi, h. 61-62 
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bahasa Arab. Proses penulisan kitab tafsir ini dilakukan di 
Makkah dan selesai pada hari Rabu, 5 Rabi'ul akhir 1305 H.'”! 

Di akhir abad ke 19 ini di tanah Jawa ada Kiai Saleh Darat 
Semarang (1820- 1903 M) yang hidup semasa dengan Syeikh 
Nawawi al-Bantani (lahir 1230 H/1813 M dan wafat pada 1314 
H/1897 M) dan Kiai Khalil Bangkalan (1820-1925 M). Berbeda 
dengan para sahabatnya yang mengekspresikan penulisan 
tafsirnya dalam bahasa Arab, Kiai Saleh Darat lebih banyak 
menulis karyanya dengan aksara Pegon '”? berbahasa Jawa.'” 
Kitab tafsirnya yang diberi nama Tafsir Faid al-Rahmin fi 
Tarjamdh Kalam Malik al-Dayyan, ditulis dalam aksara pegon- 
Jawa. Pemilihan aksara ini dianggap oleh sementara kalangan 
merupakan sebuah startegi perjuangan penyebaran Islam di 
Jawa dalam masa colonial penjajahan.' Meskipun ini perlu 
dikaji ulang mengingat penggunaan aksara Pegon sudah 
digunakan jauh sebelum kelahiran Kiai Saleh Darat. Namun 
dengan tidak dituliskan tafsirnya dalam bahasa Arab maka 
karyanya tidak sepopuler karya-karya yang dihasilkan oleh 
kedua orang temannya tadi yang menuliskan karyanya dalam 
bahasa Arab. 

Tafsir ini ditulis menggunakan bahasa Jawa (Arab pegon), 
(1894-1912 M). Tetapi karya tafsir ini belum lengkap 30 juz 
dikarenakan wafat. Kitab tafsir ini baru ditulis sampai surat al- 
Nisa”, terdiri dari dua jilid besar. Jilid 1 mugoddimah, Surat al- 
Fatihah sampai surat al-Bagarah dengan 577 halaman dan jilid 
II, Surat Ali “Imran sampai Surat an-Nisa”, dengan 705 
halaman. Keduanya dicetak oleh penerbit al-Muhammadiyah, 


191 M. Masrur, “Saleh Darat, Tafsir Faid al-Rahmidn, dan RA. 
Kartini,” h. 29 

192Titik Pujiastuti, “Pegon Scripts: Tangible Identity of Islamic- 
Javanese,” 2009,  http://staff.ui.ac.id/system/files/users/titik.pudjiastuti/ 
publication/pegonsrcriptstangibleiden tityofIslamic-javanese.pdf. 

19 Michael Laffan, The Making of Indonesian Islam, ed. Munawir 
Aziz and Agus Hadiyono, Ist ed. (Yogyakarta: Bentang, 2015), h. 55 

124 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, h. 152-153 
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Singapura tahun 1309-1312 H.'” 

Kemudian setelah Kiai Ahmad Rifa'i dari kalisasak 
(1786-1875 M), yang banyak menulis kitab berbahasa Jawa, 
tampaknya Kiai Saleh Darat adalah satu-satunya Kiai di akhir 
abad ke 19, yang karya tulisnya menggunakan bahasa Jawa 
(Arab Pegon), dan hamper semuanya menggunakan bahasa 
Jawa pesisiran atau al-lughah al-Jawiyayah al-merikiyyah 
(bahasa Jawa setempat).'”8 

Di abad ke-18 hingga ke-19, ditemukan manuskrip- 
manuskrip kuno yang berisi ajaran-ajaran tafsir, fikih serta 
aturan agama tentang halal dan haram. Menurut Oman 
Fathurrahman, banyaknya manuskrip tentang hukum dan fikih 
pada abad ini bisa dipahami karena ajaran Islam baru bisa 
diterapkan setelah penduduk menghayati konsep tauhid.'”” Apa 
yang dikatakan Oman fathurrahman tentu saja tidak menafikan 
keberadaan manuskrip-manuskrip yang ditulis pada abad ke-16. 
Ia hanya menegaskan tingkat perkembangannya dan semangat 
literasi pada masa-masa belakang intensitasnya semakin 
meningkat. 


15 M. Masrur, “Saleh Darat, Tafsir Faid al-Rahman, dan RA. 
Kartini,” h. 29 

19 KH. Saleh Darat, Biografi KH. Saleh Darat dalam Syarkh al- 
Hikam,terj. (Depok: Shahifa, 2016), h. xiti 

19 M. Hilmi Setiawan, “Oman Fathurrahman Peneliti Manuskrip 
Kuno Islam Pertama di Indonesia,” diakses pada 20 September 2021 dari 
https://www jpnn.com/news/omanfathurahman-peneliti-manuskrip-kuno- 
Islam-pertama-di-indonesia 
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BAB ITI 
BIOGRAFI MUHAMMAD SALEH IBNU UMAR 
AL-SAMARANI 


Bab ini ditulis untuk menuntun penelitian ini pada 
setting biografi Kiai Saleh Darat, latar belakang sosial dan latar 
belakang keluarga, riwayat pendidikan, karya dan pemikiran, 
jaringan kesarjanaan. Potret perjalanan kehidupan Kiai Saleh 
Darat yang ditempatkan sebagai sebuah teladan dapat 
menumbuhkan penghargaan yang bernilai, mengungkapkan 
nilai-nilai kehidupan yang tinggi, dalam rangka menguatkan 
ajaran-ajaran Islam, menyampaikan pesan dan kesan al-Gur'an 
dengan pendekatan tasawuf khususnya di masyarakat pantai 
utara jawa umumnya pada masyarakat Indonesia. Tafsir Faid al- 
Rahman sebagai produk penafsiran sufistik akhir abad 19 M 
dilihat sebagai proses transmisi transformasi penafsiran. Seperti 
elemen kultural, pilihan bahasa lokal yang digunakan dan 
konteks yang khas kedaerahan yang terkandung dalam 
penafsirannya. Penulis melihat ini penting untuk mencari secara 
garis besar wacana penafsiran dan pemikiran keagamaan yang 
terdapat dalam tulisan-tulisan Kiai Saleh Darat yang berkaitan 
secara keseluruhan bangunan pemahaman tentang al-Gur'an dan 
produk penafsirannya, dengan maksud agar mendapatkan 
gambaran yang cukup jelas dan terang. Sehingga di bab ini 
penulis menganggap sebagai keterkaitan hubungan dengan bab- 
bab sebelumnya serta menguatkan pada bab selanjutnya yang 
akan dibahas. 


A. Latar Belakang Sosial dan Latar Belakang Keluarga 


1. Latar Belakang Sosial 
Kota Semarang saat ini sebagai Ibu Kota Propinsi Jawa 
Tengah. Pada abad XIX, Semarang sama seperti dengan daerah- 
daerah lainnya di Nusantara, yang dikuasai oleh penjajah 
kolonial Belanda. Dan kekuasaan itu juga berakibat terjadinya 
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perubahan, baik bersifat material maupun non material. 
Perubahan yang bersifat material juga terjadi pada sistem 
pengolahan Tanah (Cultivation System) atau yang lebih dikenal 
dengan nama Sistem Tanam Paksa (Cultuurstelsel) oleh 
gubernur Jenderal Hindia Belanda yang bernama Johannes Van 
den Boch tahun 1830. Tujuan utama dari program itu adalah 
menjadikan Jawa sebagai penghasil komoditas yang layak jual 
di pasar dunia. Bahan-bahan yang secara potensial dapat 
menguntungkan seperti, gula, kopi, nila, the, tembakau, lada, 
kayu manis, katun dan sutera.' 

Semarang saat itu menjadi pusat koloni di Jawa Tengah, 
dan pada tahun 1702 secara resmi menjadi ibu kota Mataram 
bagian utara. Pada tahun 1705 kegiatan militer Belanda di 
Jepara mulai berpindah ke Semarang. Pada tahun tersebut 
terjadi perubahan status, fungsi, keadaan fisik, dan kehidupan 
sosial. Pada tahun 1719 dibangun benteng di kediaman Belanda. 
Pada saat itu Semarang menjadi kota perdagangan dengan 
susunan morfologi yang jelas sebagai berikut: Kawasan koloni 
yang dilindungi benteng, Kawasan pecinan, Kawasan warga 
lokal. 

Pada saat itu juga terbentuk pola sosio-ekonomi yang 
hierarkis, dimana kaum Cina berperan di antara dua belah pihak. 
Kaum lokal dieksploitasi dan tidak berperan aktif pada ekonomi 
kota. Tahun 1724 orang Cina merayakan perkembangan mereka 
dengan pembangunan Gedong Batu sebagai tempat 
persembahan kedatangan Admiral Zheng He. Setelah 
pemberontakan orang Cina di Batavia dikalahkan secara brutal 
oleh VOC pada tahun 1740, keadaan mulai kurang aman. Di 
kawasan Pecinan Semarang terbakar, kemudian semua kawasan 
pribumi sampai istana juga terbakar. Sesudah penguasa koloni 
mengontrol semua daerah lagi pada tahun 1742, kebanyakan 


! Djoko Suryo, “Social and Economic Life In Rulal Semarang 
Under Colonial Rule in The Later 19 th Century”, Disertasi Monash 
University, 1982, h. 16. Pernyataan ini juga dikutip oleh Ghazali Munir 
dalam Warisan Intelektual Islam Jawa, h. 2. 
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pengungsi Semarang kembali ke kota dan mulai berkembang 
pesat. Kawasan Pecinan dibangun lagi, namun, ditempat baru 
yang lebih ke Barat. Di sebelah utara dan barat kawasan dibatasi 
oleh pagar, sedangkan di selatan dan timur dibatasi oleh sungai. 
Kawasan koloni diperluas ke arah timur, di selatan berkembang 
pusat ekonomi kota. Sejak tahun 1744 imigrasi orang Cina 
bertambah, sehingga Pecinan menjadi tempat ekonomi yang 
kuat dan strategis. Berbagai klenteng dibangun. Di lingkungan 
pecinan berkembang daerah kampung pribumi dengan berbagai 
nama sesuai dengan fungsi atau ciri-ciri masing-masing. 

Pada tahun 1811 orang inggris menguasai koloni, namun 
mereka terpaksa menyerahkannya lagi pada tahun 1816 kepada 
orang Belanda yang mulai memperkuat Semarang sebagai pusat 
militer di daerah. Di samping jalan Raya Pos yang baru, mereka 
membangun berbagai fasilitas militer. Sesudah kemenangan 
perang Jawa pada tahun 1830, penguasa koloni memindahkan 
semua bangunan militer di Kota Lama ke Fort Prins van Oranye 
yang baru dibangun pada tahun 1836 didaerah Poncol. Oleh 
karena orang koloni sekarang menguasai semua daerah Jawa, 
maka semua benteng Kota Lama dibongkar. Namun demikian, 
peran ekonomi para pedagang Cina semakin lama semakin 
dianggap berbahaya bagi penguasa Belanda. Tahun 1821 gerak 
orang Cina untuk melakukan perjalanan dibatasi dan pada tahun 
1841 dibatasi juga dalam hal kediaman. Akibatnya kawasan 
Pecinan semakin lama semakin padat. Politik etnik yang 
dilaksanakan penguasa Belanda lebih menentukan morfologi 
kota Semarang daripada batas-batas fisik. Penguasa koloni tidak 
ikut campur pada urusan kampung orang Jawa. Orang Belanda 
juga mengakui satu pimpinan lokal Jawa yang mendiami istana 
Adipati di Selatan Alun-alun. Pengaruh dan kuasanya sangat 
terbatas. Dan di masa mengamuknya Tanam Paksa, daerah 
Jepara juga mengalami dampaknya juga, dan setiap kali 
mengalami bencana dari tekanan bangsa penjajah. Apabila 
menurut peraturan resmi hanya seperlima tanah garapan yang 
dikenakan dari Tanam Paksa, Jepara harus menyerahkan 
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sep tnBA dan tanah garapannya buat kopi, karet, coklat, dan 
tebu. 

Sejarah mencatat bahwa pada abad XIX sering dikatakan 
sebagai abad yang kelam. Karena tidak pernah lepas dari 
kondisi kemasyarakatan yang tertindih di dalam tanah kelahiran 
sendiri. Hal itu juga mempengaruhi umat Islam yang mengalami 
kemerosotan mengenai pola pikir, dan diiringi dengan 
kemerosotan kekuasaan Islam di berbagai wilayah dibandingkan 
dengan masa sebelumnya. Dan itu semua diakibatkan karena 
merajalelanya kolonialisme Barat dan Negara-negara di benua 
Afrika, Asia, dengan beberapa indikasi, antara lain: Inggris telah 
menguasai politik India, Perancis telah menguasai al-Jazair 
setelah penyerbuannya mulai pada tahun 1830. Kemudian 
Hindia Timur tidak berdaya ketika menghadapi kekuasaan 
Belanda melalui VOC. 

Sistem kolonial seperti demikian bertujuan untuk 
melemahkan agama Islam, seperti pada peristiwa mundurnya 
Diponegoro dan Padri. Dan dengan melemahkan mereka, pihak 
Belanda mengajak teman dari orangorang pribumi yang belum 
kuat secara agamanya. Sebab kolonial menganggap bahwa 
agama Islam dianggap sebagai unsur yang membahayakan 
pemerintah kolonial. Maka reformasi seperti Padri tidak dapat 
berkembang, juga hubungan antara keraton dan santri yang 
terjadi pada Diponegoro tidak bisa berkembang sebagaimana 
mestinya dalam memberikan inspirasi baru kepada keraton 
Yogyakarta. Bahkan ketika kolonial semakin kuat, yaitu pada 


2 H. Agib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda, (Jakarta: LP3ES, 
1985), h. 17 

3 VOC (Verenidge Oost Indische Companie) sebagai perkumpulan 
perdagangan memang tidak memiliki politik Islam. Tetapi hanya berusaha 
mencapai keuntungan. Dan mereka meniru cara Portugis dan Spanyol, yaitu 
dengan menggunakan cara paksa. Dan pada tahun 1602 VOC diwajibkan 
dari Negara Belanda untuk menyebarkan agama Kristen, dan pada tahun 
1661, VOC melarang orang Islam untuk beribadah ke tanah suci Makkah. 
Sehingga cara ini mendapatkan pujian dari Kerkamp sebagai energic, H. 
Agib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda, (Jakarta: LP3ES, 1985), h. 17 
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abad ke XIX, mereka bahkan menghapuskan tiga kesultanan 
Islam, yaitu: Palembang (1820), Banjarmasin (1860), dan Aceh 
(1873) yang sebelumnya merupakan tempat untuk belajar 
agama dan tempat lahir sastra Islam dalam bahasa Melayu. 
Maka lembaga yang secara kuat membantu perkembangan 
pemikiran Islam juga ditiadakan." Karena secara prakteknya 
mereka memang mencampurkan antara sistem politik dan 
agama. Dengan dalih bahwa mereka yang mengaku sebagai ahli 
waris dari kesultanan terdahulu tidak bisa melepaskan diri dari 
tugas yang diberikan kepadanya. Dan ternyata pemerintah 
colonial wajib terlibat dalam urusan agama, seperti 
pengangkatan penghulu dan mengurus pengadilan agama. Maka 
pegawai yang diangkat oleh pemerintah Belanda harus diawasi 
juga. Dan itu hingga merambah hingga pembatas kuota haji, 
selain dikurangi masih diawasi oleh mereka.” 

Kemudian setelah sampai pada abad XIX terdapat 
suasana penyegaran bagi kehidupan agama Islam dengan kota 
Makkah sebagai pusatnya, dan juga terdapat pengaruh 
modernisasi dari Mesir dengan tokohnya Muhammad Abduh. 
Serta terutama setelah dibukanya akses Terusan Suez pada 
tahun 1870, yang mengakibatkan buku-buku baru lebih cepat 
masuk ke Indonesia. Dan hal itu mendorong para kaum muslim 
Indonesia yang memiliki minat untuk berangkat ke kota 
Makkah guna melaksankan ibadah haji, maupun untuk mencari 
ilmu, sehingga menjadi ulama-ulama yang tersohor, seperti KH. 
Nawawi al-Bantani, dan Syaikh Ahmad Khatib. Bahkan mereka 
menjadi orang-orang yang berpengaruh di Makkah. 

Kehidupan keagamaan dan aktifitas keilmuan Kiai Saleh 
Darat dalam pembentukan intelektual Islam di Nusantara mulai 


4 Muhammad al-Bahiy, al-Fikr al-Islam al-Hadits wa Silatuhu bi al- 
Ist'mir al-Gharbi, t.tp: t.p, t.th, h. 9 

3 Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek Tentang Islam, h. 4-5. 

S6 A. Mukti Ali, Alam Pikiran Islam Modern di Indonesia, 
(Yogyakarta: Yayasan Nida, 1971), cet ke-3, h. 9 
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mengemuka, ketika beliau singgah terlebih dulu di Singapura.' 
Dalam persinggahannya di Negara ini, Kiai Saleh Darat sempat 
mendirikan pesantren dan membimbing para santri di 
Nusantara, terutama Melayu. Ghazali Munir berpendapat dan 
mengajukan dua bukti historis yang menunjukkan Kiai Saleh 
Darat sempat mendirikan pesantren di Singapura. Pertama, 
ditemukannya karya Kiai Saleh Darat yang tidak menggunakan 
bahasa Jawa, melainkan bahasa Melayu (Indonesia). Karya 
dimaksud adalah berjudul Manasik Kayfiyyah al-Salah al- 
Musa@firin, dalam kitab tersebut membahas tentang kajian fikih, 
terutama tata cara shalat bagi orang yang sedang bepergian. 

Diduga kuat, karya tersebut pada awalnya berbahasa 
Indonesia, namun diterjemahkan kedalam bahasa Melayu oleh 
salah seorang santrinya di Singapura, yakni Abdul Yusuf 
Trenggono. Kedua, menurut Ghazali Munir di Singapura 
ditemukan perkampungan Kiai Saleh Darat. Salah seorang 
penduduk di perkampungan tersebut, yakni Hasyim secara 
khusus pernah mengantar Wakil Perdana Menteri Malaysia 
(Datuk Musa Hitam) untuk mencari dan mengunjungi makam 
Kiai Saleh Darat di Semarang.' 

Abdul Yusuf Trenggono disebut-sebut sebagai salah satu 
santri didikan pesantren Kiai Saleh Darat di Singapura. 
Persinggahannya di Singapura tidak berlangsung lama, ketika 
Kiai Saleh Darat memutuskan kembali ke tanah Jawa dengan 
meninggalkan pesantren yang telah didirikannya di Negara 
tersebut. Menariknya, Kiai Saleh Darat tidak langsung menuju 
Jepara yang merupakan tempat kelahirannya, melainkan ke 
Semarang. Pilihan Semarang sebagai pusat aktifitas dakwahnya, 
diperkirakan karena Kiai Saleh Darat mengikuti istri keduanya 


7 Wawancara Pribadi dengan Kiai Agus Taufik salah satu keturunan 
Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

8 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 87, Lihat juga Ghazali 
Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al-Samarani (1820-1903), 
h. 70 
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yang bernama Shofiyyah, anak Kyai Murtadha yang berasal dari 
Semarang.” 

Sebagaimana yang lazim terjadi yang dilakukan oleh 
ulama-ulama Nusantara pada era tersebut, Kiai Saleh Darat 
tidak langsung mendirikan pesantren. Termasuk di Semarang, 
para ulama membentuk majlis-majlis taklim di surau, kediaman 
atau rumah masingmasing untuk memberikan pelajaran sesuai 
dengan bidang keahliannya. Pada era Kiai Saleh Darat 
misalnya, Kiai Ishak mengajar nahwu dan sharaf di 
kediamannya yang terletak di kampung Damaran. Begitu juga, 
Kiai Muhammad Nur yang mengajar fikih kepada santri di 
rumahnya (di Kampung Sepaton), dan beberapa kiai yang 
mendiami kawasan Kauman Semarang. '" 

Kiai Saleh Darat melakukan perlawanan terhadap 
penjajahan Belanda dengan mengeluarkan fatwa agama untuk 
melawan penjajah. Masyarakat yang bersentuhan dengan beliau, 
diajak berjuang dengan totalitas pikiran, tenaga dan perbuatan. 
Untuk itu, beliau selalu berusaha untuk menanamkan di dalam 
hati nurani masyarakat, bahwa Belanda itu adalah musuh dalam 
agama. Maka siapa saja yang bekerja sama atau meniru 
perbuatan kaum Belanda yang kafir, maka hukumnya orang 
tersebut telah masuk ke dalam kekafiran. Dan itu artinya ia 
murtad dari Islam. Dan menurut beliau haram hukumnya 
berpakaian dan berperilaku menyerupai orang kafir. Maka 
sewaktu beliau mendatangi kantor VOC, beliau masuk dengan 
kaki kiri terlebih dahulu. Disamakan dengan adab masuk WC. 
Dan pernyataan ini juga beliau tulis di dalam kitabnya, al- 
Majmi 'ah al-Syari'ah al-K@fiyah li al-Awwam. Dan inilah yang 
kemudian menjadi inspirasi fatwa Hadratus Syaikh KH. Haysim 
As'ari, beliau mengatakan, “Haram hukumnya umat Islam 


9 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 70 

10 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 44 
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memakai celana, jas dan dasi (pada saat masih dijajah 
Belanda).'' 

Selain itu, Kiai Saleh juga menegaskan agar masyarakat 
benar-benar memiliki iman dan amal. Karena dengan iman dan 
amal semua memiliki pengaruh besar dalam perbuatan manusia. 
Menurut beliau kasb, diartikan sebagai bekerja untuk 
penghidupan agar dapat melakukan ibadah kepada Tuhan 
dengan memberikan infag, zakat, shadagah, shalat berjama'ah, 
menuntut ilmu, dan mampu melakukan amal shalih lainnya. 
Maka beliau menegaskan bahwa kasb atau bekerja itu wajib 
hukumnya, sebab iman dan Islamnya orang awam hanya bisa 
sempurna dengan harta, dan beliau menegaskan pelarangan 
keras kepada orang-orang yang menggantungkan diri kepada 
rakdir 'Tuhan. Dan menurutnya bertawakkal itu tidak 
meninggalkan kasb. Karena jika meninggalkan kasb itu bisa 
menggoncangkan iman, dan hilang tauhidnya.'? 

Berpijak dengan prinsip seperti itu, maka Kiai Saleh 
Darat bertekad keras untuk membangunkan masyarakat Jawa 
yang sedang terlelap dengan kemaksiatan dengan adanya ajaran- 
ajaran kolonialisme yang menyimpang dan semakin merajalela. 
Sehingga masyarakat berada di dalam suasana kemiskinan, 
kebodohan serta awam dalam persoalan agama yang sebenarnya 
menurut ajaran Islam yang bersumber dari al-Gur'an dan Hadis. 
Oleh sebab itulah, Kiai Shaleh ingin membangun keimanan 
masyarakat kepada Allah swt secara benar berdasarkan pada 
ajaran Islam yang bersumber dari al-Gur'an dan hadis. Maka 
dengan demikian dapat memberikan gambaran bahwa ketika 
Kiai Shaleh Darat mulai menuliskan kitab-kitab dengan bahasa 
Jawa itu merupakan respon pribadainya untuk memberikan 
wawasan kepada masyarakat Jawa yang masih awam dengan 
tulisan berbahasa Arab pada saat itu. Dan masyarakat yang tidak 


M Abu Malikus Shalih Dzahir, Sejarah & Perjuangan Kiai Shaleh 
Darat Semarang, h. 25 

2 Muhammad Shalih Ibnu Umar as-Samarani, Matan al-Hikim, 
(Semarang: Taha Putera), t.th, h. 6-7 
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memiliki langkah panjang untuk menggali pelajaran-pelajaran 
agama Islam, karena terkungkung dalam situasi kemiskinan dan 
kebodohan akibat dari penjajahan. 

Kenyataan pada masa itu bahwa situasi yang dihadapi 
oleh Kiai Saleh Darat adalah situasi yang sangat konkrit. Maka 
beliau tampil sebagai aktor yang sadar dan reflektif, 
menyatukan obyek-obyek yang diketahuinya. Dan itu 
merupakan suatu komunikasi yang sedang berjalan di mana 
seorang individu mengetahui, kemudian memberi makna dan 
memutuskan untuk bertindak berdasarkan dengan makna dan 
peristiwa yang terjadi saat itu. 

Dengan latar belakang sosial yang demikian itu, 
kehidupan Kiai Shaleh Darat juga tidak lepas dari lingkungan 
keagamaan yang berada pada masa perkembangan, seiring 
berada di bawah kekuasaan Belanda yang terus menguasai 
keindahan Hindia, dalam bidang kerukunan, kemakmuran dan 
keagamaan. 

Kiai Saleh Darat sebenarnya ingin menulis tafsirnya 
hingga selesai 30 juz, tetapi ditengah-tengah proses penulisan 
sudah banyak santrinya yang ingin mengetahui dan 
membacanya, yang pada akhirnya sang pengarang mendapatkan 
isyarat melalui istikharah agar karyanya dipublikasikan." 
Keinginanannya tertuang dalam kata pengantar tafsirnya. Hal 
ini jelas bahwa lahirnya karya tafsir ini atas permintaan saudara 
seiman dari komunitas masyarakat muslim di mana sang 
pengarangnya Kiai Saleh Darat berdomisili. Tidak seperti yang 
beredar di kalangan khalayak umum bahwa kitab ini ditulis atas 
permintaan RA. Kartini yang merasa kesulitan untuk memahami 
ayat-ayat alGur'an. Kartini memang pernah mengikuti kajian 
tafsir surah al-Fatihah yang diadakan dirumah pamannya. 


3 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa, h. 10 
4 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h.4-5 
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Muhammad Masrur'? dalam jurnal Tagaddum dan M. Ulil 
Abshor'8 menyatakan hal yang sama yang menyandarkan narasi 
perasaan Kartini yang kesulitan memahami al-OGur'an. Tetapi 
penulis menduga pertemuan tersebut terjadi dua tahun dari akhir 
usia Kartini atau satu tahun dari usia Kiai Saleh Darat sendiri 
sebagaimana temuan data-data yang berhasil didapatkan. 

Uraian lengkap dialog antara Kiai Saleh Darat dan 
Kartini sebagai berikut: “Kyai, perkenankanlah saya 
menanyakan, bagaimana hukumnya apabila seorang yang 
berilmu, namun menyembunyikan ilmunya? “Tertegun Kyai 
Salih Darat mendengar pertanyaan Kartini yang diajukan 
secara diplomatis itu. “Mengapa Raden Ajeng bertanya 
demikian?”. Kyai Salih Darat balik bertanya, sambil berpikir 
kalau saja apa yang dimaksud oleh pertanyaan Kartini pernah 
terlintas dalam pikirannya. 

“Kyai, selama hidupku baru kali inilah aku sempat 
mengerti makna dan arti surat pertama, dan induk al-Our'an 
yang isinya begitu indah menggetarkan sanubariku. Maka 
bukan buatan rasa syukur hatiku kepada Allah, namun aku 
heran tak habis-habisnya, mengapa selama ini para Ulama kita 
melarang keras penerjemahan dan penafsiran al-Our'an dalam 
bahasa Jawa. Bukankah al-Our'an itu justru kitab pimpinan 
hidup bahagia dan sejahtera bagi manusia? 

Data-data yang lebih awal terkait pertemuan RA. Kartini 
dengan Kiai Saleh Darat diungkap oleh Abdullah Salim dalam 
laporan penelitian filologinya (1979/1980) yang meragukan 
kesahihan kisah RA. Kartini meminta Kiai Saleh Darat agar 
menulis tafsir dalam bahasa Jawa-Pegon yang kemudian 


5 M. Masrur, “Saleh Darat, Tafsir Faid al-Rahmin, dan RA. 
Kartini,” Jurnal at-Tagaddum, h. 33-34 

15 M. Ulil Abshor, “Penafsiran Sufistik KH. Saleh Darat Terhadap 
O.S. Al-Bagarah: 183,” Jurnal Studi Ilmu-ilmu Al-Gur'an dan Hadits, 2019, 
https://doi.org/10.14421/gh.2018.1902-05. 

7 M. Masrur, “Saleh Darat, Tafsir Faid al-Rahmin, dan RA. 
Kartini,” Jurnal at-Tagaddum, h. 33-34 
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masyhur dengan judul Faid al-Rahman. Kisah inilah yang 
berkembang di masyarakat pesisir pantai utara Jawa, Kota 
Semarang dan sekitarnya. Keberatan Abdullah Salim dengan 
mengajukan beberapa argumentasi, antara lain: pertama, pada 
tahun 1312 H (1894 M) tafsir Faid al-Rahman telah selesai 
dicetak. Sementara usia RA. Kartini baru 4 15 tahun. (lahir 21 
April 1879). Kedua, tafsir tersebut tentunya ditulis sebelum 
tahun 1894, dan itu artinya RA. Kartini masih dibawah usia 15 
tahun. Catatan lain menunjukkan bahwa tafsir tersebut 
diserahkan ke Singapura pada tahun 1309 H (1891 M), di mana 
usia RA. Kartini 12 tahun. Argumentasi lain berasal dari Ki 
Musa Mahfudz yang menyebutkan bahwa pertemuan antara 
Kiai Saleh Darat dan RA. Kartini terjadi dua tahun sebelum 
pernikahan RA. Kartini bersama Bupati Rembang, K.R.M. 
Adipati Ario Singgih Djojo Adhiningrat pada tanggal 12 
November 1902."8 Sementara Kiai Saleh Darat wafat pada 1903 
M dalam usia 83 tahun, dan RA. Kartini wafat pada 1904 
setahun setelah sang guru wafat, dalam usia 24 tahun. 

Menurut hemat penulis, di antara alasan lahirnya karya 
Tafsir Faid al-Rahmin sangat jelas yang termaktub dalam 
mugaddimahnya. Ini artinya Tafsir Faid al-Rahman tidak ditulis 
atas permintaan RA. Kartini. Penegasan Salim bahwa 
pertemuan dua orang guru dan murid ini dalam dua tahun 
terakhir ini ada benarnya, setidaknya informasi korenspondensi 
RA. Kartini dan Stella yang menjelaskan bahwa Kiai Saleh 
Darat memberikan kepada RA. Kartini sebundel buku Jawa 
yang beraksara Pegon itu memang diakui oleh RA. Kartini 
sendiri dalam surat-suratnya kepada Stella.'? Dalam surat 


8 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kafiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 23 

9 Indonesia, Kartini, Surat-Surat Kepada Ny. R.M. Abendanon- 
Mandri dan Suaminya, surat tertanggal 17 Agustus 1902, h. 242-243. Lihat 
Hasan Muarif Ambary, “Suplemen Ensiklopedi Islam,” in Ensiklopedi Islam, 
(Jakarta: PT. Ochtiar Baru Van Hoeve, 1996), h. 143-144 
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tersebut juga diseritakan bagaimana ibunya yang selama ini 
menjauhi Kartini tiba-tiba merasa bergembira sebab anaknya 
telah sadar akan kekeliruan jalan hidupnya. Catatan lengkap 
mengenai hal ini dapat dirujuk ke catatan kaki Abdullah Salim 
dalam penuturan Ki Musa Mahfudz dalam Buletin Gema 
terbitan Yogyakarta, no. 3 th. 1, 1978 berdasarkan catatan 
pribadi KH. Ma'shum yang merupakan murid dari Kiai Saleh 
Darat yang wafat tahun 1902. 2 Pendapat yang mengatakan 
bahwa atas inisiasi RA. Kartini juga agar Kiai Saleh Darat 
menulis karya-karyanya dalam bahasa Arab pegon berbahasa 
Jawa ini juga terbantahkan sebab sejak sang penulis memulai 
menulis karyanya sekitar awal tahun 1870, Kiai Saleh Darat 
sudah menulis karyanya dalam aksara Pegon sementara RA. 
Kartini belum lahir (l. 1879). 

Jika melihat pengaruh Snouck Hurgronje kepada 
pemikiran RA. Kartini tentang sakralisasi al-Gur'an. Menurut 
Snouck, al-OGur'an boleh bahkan harus ada di setiap rumah, 
namun al-Gur'an harus ditempatkan di tempat yang paling 
tinggi. Bahasa Arab adalah bahasa sakral sehingga al-OGur'an 
tidak boleh diterjemahkan. Ini adalah upaya untuk 
menjauhkan umat Islam pribumi Nusantara untuk menghormati 
al-Our'an tapi enggan membaca dan memahaminya. Snouck 
Hurgronje adalah adviseur pada Kantoor Voor Inlandsche 
Zaken pada periode 1899-1906. Kantor inilah yang bertugas 
memberikan nasehat kepada pemerintah kolonial dalam masalah 


20 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 23-24 

21 Dalam catatan Islah Gusmian, di awal tahun 1900-an Sayyid 
“Usman (1822-1913) pernah menulis satu buku tipis berjudul Hukm al- 
Rahmin bi al-Nahy 'an Tarjamah al-Our'an (1321/1909) buku tersebut 
berisi tentang larangan menerjemahkan al-OGur'an ke dalam bahasa selain 
Arab. Lihat Islah Gusmian, “Tafsir Al-Gur'an Bahasa Jawa: Peneguhan 
Identitas, Ideologi, dan Politik,” Suhuf Vol. 9, no. No. 1 (2016): 153, 
http://jurnalsuhuf.kemenag.go.id. Lihat Steenbrink, Beberapa aspek tentang 
Islam di Indonesia abad ke-19, h. 134 
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pribumi. Snouck juga pernah berjumpa dengan Kiai Saleh 
Darat dan mengambil beberapa buku daras yang diajarkan di 
Pondok Darat. 

Strategi lainnya, menurut Agib Suminto, adalah 
melakukan pembaratan kaum elite pribumi melalui dunia 
pendidikan, sehingga mereka jauh dari Islam. Menurut Snouck, 
lapisan pribumi yg berkebudayaan lebih tinggi relatif jauh dari 
pengaruh Islam. Sedangkan pengaruh Barat yang mereka miliki 
akan mempermudah mempertemukannya dengan pemerintahan 
Eropa. Snouck optimis, rakyat banyak akan mengikuti jejak 
pemimpin tradisional mereka. Menurutnya, Islam Indonesia 
akan mengalami kekalahan akhir melalui asosiasi pemeluk 
agama ini ke dalam kebudayaan Belanda. Dalam perlombaan 
bersaing melawan Islam bisa dipastikan bahwa asosiasi 
kebudayaan yang ditopang oleh pendidikan Barat akan keluar 
sebagai pemenangnya. Apalagi, jika didukung oleh kristenisasi 
dan pemanfaatan adat.” Melihat kenyataan ini, bisa dipahami 
jika korespondensi RA. Kartini kepada Stella (1899) lebih dulu 
mengenal pemikiran Snouck daripada pertemuannya dengan 
Kiai Saleh Darat (1902-1903 M). Artinya korespondensi yang 
dilakukan RA. Kartini tidak menjadi lebih bernilai tanpa 
sebelum pertemuannya dengan Kiai Saleh Darat. Karena kesan 
religius RA. Kartini terjadi pada dua tahun terakhir dari masa 
hidupnya. Sehingga membuat ibundanya merasa sangat 
berbahagia karena anaknya telah kembali jati dirinya sebagai 
orang Jawa, atau bagi Kiai Saleh Darat selama satu tahun 
pertemuannya. 

Strategi yang digunakan oleh pemerintah kolonial 
tersebut tampaknya didasarkan atas kejelian Belanda dalam 
melihat posisi strategis yang dimiliki oleh berbagai elite sosial 
dalam struktur kepemimpinan tradisional masyarakat Jawa. 


22 Agib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda, h. 42 

28 Hurgronje, Mekka in The Latter Part of The 19th Century, 
(Leiden: E.J. Brill, 1931), h. 79 

24 Agib Suminto, Politik Islam Hindia Belanda, h. 43 
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Dalam konteks ini, ada dua tipe elite sosial yang didasarkan atas 
hierarki keagamaan dan kebangsawanan, yaitu kiai dan 
priyai.”Status sosial kiai? didasarkan pada penguasaannya atas 
ilmu-ilmu kelslaman dalam masyarakat santri, sedangkan status 
sosial priayi bersumber kepada kedudukannya dalam jabatan 
birokrasi.” Selama periode penjajahan, kedua jenis elite sosial 
tersebut berada dalam posisi yang bertolak belakang, priayi 
lebih cenderung untuk bekerja sama dan menjadi corong 
kebijakan pihak pemerintah kolonial, sedangkan kiai cenderung 
untuk menjaga jarak dengan pemerintah. 

Di antara dua tipe elite sosial dengan segala perbedaan 
sikapnya terhadap pemerintah kolonial, penghulu mengambil 
posisi di antara keduanya, bahkan untuk penghulu yang berada 
pada tingkat tertinggi, gaya hidupnya merupakan kombinasi 
antara kyai dan priayi. Selain itu, posisi penghulu yang 
mensyaratkan adanya penguasaan hukum Islam di satu pihak 
dan mengharuskan bekerja di dalam sistem administrasi formal 
di lain pihak, dengan sendirinya membuat penghulu memiliki 
dua otoritas: yakni otoritas legal-rasional sebagai birokrat dan 
otoritas keulamaan yang melekat pada pribadinya.” 

Alasan lain, jika ditulisnya karya-karya dalam bahasa 
Jawa-Pegon sebagai strategi kebudayaan untuk mengelabui 
Belanda dengan alasan Belanda sulit membacanya, sebenarnya 
berdasarkan informasi yang dikumpulkan oleh pihak ANRI, 


25 Kartodirdjo, Perkembangan Peradaban Priyayi, (Yogyakarta: 
Gajah Mada University Press, 1987), h. 54 

26 Tuty Raihanah Mustarom, “The Singapore Ulama: Religious 
Agency in the Context of a Strong State,” Asian Journal of Social Science 
42, no. 5 (2014): 563, http://www .jstor.com/stable/43495820. 

27 Muhamad Hisyam, Terperangkap Di Antara Tiga Api, Pangulu 
Jawa di bawah Pemerintahan Kolonial Belanda 1882-1942, (Jakarta- 
Leiden: Seri INIS, 2001), h. 211 

28 Muhamad Hisyam, Terperangkap Di Antara Tiga Api, Pangulu 
Jawa di bawah Pemerintahan Kolonial Belanda 1882-1942, h. 212 

2 Muhamad Hisyam, Terperangkap Di Antara Tiga Api, Pangulu 
Jawa di bawah Pemerintahan Kolonial Belanda 1882-1942, h. 213 
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Pemerintah Agung di Kastel Batavia setiap minggu menerima 
surat surat dari para penguasa Asia. Di mana bagian 
penerjemahan sibuk membuat terjemahan dari surat-surat yang 
ditulis dalam bahasa Jawa, Melayu, Bugis, Cina dan Arab. 
Setelah upacara resmi pembacaan di depan umum, surat-surat 
diplomatik tersebut langsung diteruskan ke Bagian Terjemahan 
untuk dialihbahasakan ke dalam bahasa Belanda dan terjemahan 
tersebutlah yang ditulis dalam Catatan Harian. Ratusan surat asli 
beserta terjemahannya dari paruh kedua abad ke delapan belas 
yang masih terselamatkan di ANRI Dari web ANRI 
menunjukan bahwa penggunaan tulisan/bahasa Arab dalam 
surat diplomatik tidak menyulitkan pihak Belanda untuk 
memahami isinya — karena ada translater yg dipekerjakan — 
sehingga hemat penulis, pegon bukan untuk mengelabuhi pihak 
Belanda, akan tetapi lebih untuk membiasakan penggunaan 
huruf hijaiyyah yang memang sudah dipakai sejak abad ke-15 
oleh Kerajaan Islam Demak Bintoro. 


2. Latar Belakang Keluarga 

Kiai Saleh Darat memiliki nama lengkap Muhammad 
Saleh bin Umar bin Tasmin,"! lahir di desa Kedung Jumbleng, 
Kecamatan Mayong, Kabupaten Jepara, Jawa Tengah. Namun, 
terdapat pula pendapat lain yang mengatakan Kiai Saleh Darat 
lahir di Bangsri, sebuah desa yang juga terdapat di Jepara.” 
Dari dua pendapat ini, para akademisi lebih sepakat bahwa 
pendapat yang menyatakan Kiai Saleh Darat lahir di Kedung 


30 Arsip Nasional Republik Indonesia, “Khazanah arsip VOC abad 
ke 17 dan 18: Surat-Surat diplomatik 1625-1812,” ANRI, diakses 24 April 
2022, dari https://sejarahnusantara.anri.go.id/id/browse letter 

31 Wawancara Pribadi dengan Kiai Agus Taufik salah satu 
keturunan Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

32 Mastuki HS dan M. Isham El-Shaha (edt), Intelektualisme 
Pesantren, (Jakarta: Diva Pustaka, 2003), h. 145 
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Jumbleng dianggap paling kuat.” Belum ada data pasti, pada 


hari, tanggal dan bulan berapa tepatnya, Kiai Saleh Darat 
dilahirkan. Namun di perkirakan, Kiai Saleh Darat dilahirkan 
pada sekitar tahun 1820 M. Setelah menjalankan aktifitas 
dakwahnya dalam waktu yang cukup lama, Kiai Saleh Darat 
meninggal dunia pada hari Jum'at legi tanggal 28 Ramadhan 
1321 H bertepatan dengan 18 Desember 1903 M.“ Di 
makamkan di pemakaman umum Bergota Semarang, makamnya 
pun banyak di ziarahi umat muslim, baik dari daerah Semarang 
dan sekitarnya maupun daerah lain, khususnya ketika terdapat 
acara khaul disetiap tanggal 10 Syawal peringatan wafat Kiai 
Saleh Darat setiap tahunnya.” 

Apabila dibandingkan antara tahun kelahiran dan 
wafatnya, di perkirakan usia Kiai Saleh Darat mencapai kurang 
lebih 83 tahun. Berbeda dengan tempat kelahirannya, 
kepindahan Kiai Saleh Darat di kota Semarang hingga akhir 
hayatnya terjadi setelah dirinya menikah dengan Shofiyah, anak 
perempuan Kyai Murtadha. Pada masa itu, Kyai Murtadha 
menetap di kota Semarang, sehingga menantunya Kiai Saleh 
Darat akhirnya harus hijrah ke kota tersebut. Dalam 
perkembangan kehidupannya, Kiai Saleh Darat nampaknya 
lebih tertarik menjadikan kota Semarang sebagai pusat aktifitas 
dakwahnya. Ia pun mulai menjalankan aktifitas dakwahnya di 


3 Bukti historis ditemukannya makam Mbah KH. Tasmin (Kakek 
dari Kiai Saleh Darat) di Kedung Jumbleng. Wawancara Pribadi dengan KH. 
Agus Taufik salah satu keturunan Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

34 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 33 

35 Menarik untuk dicatat, waktu pelaksanaan haul Kiai Saleh Darat 
tidak bertepatan dengan tanggal wafatnya beliau, yakni tanggal 28 
Ramadhan. Temuan Ghazali Munir menunjukkan, “haul tidak dilaksanakan 
tepat pada hari atau tanggal wafatnya dengan pertimbangan mengambil 
waktu yang sudah longgar dan tidak merepotkan para peziarah karena 
menghadapi hari raya idul fitri”. Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam 
Jawa dalam Pemikiran Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 74 
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kota tersebut hingga beliau meninggal di kota tersebut.” 


Kiai Saleh Darat juga memiliki nama sebutan lain yang 
cukup populer di kalangan masyarakat muslim baik dikalangan 
para Kyai maupun masyarakat biasa, terutama di sekitar kota 
Semarang. Kiai Saleh Darat atau Mbah Saleh Darat adalah 
nama lain yang jauh lebih populer dibanding dengan nama 
Muhammad Saleh. Penambahan “Darat” di belakang namanya, 
sudah mulai dikenal semenjak Kiai Saleh Darat masih hidup.” 
Bahkan, Kiai Saleh Darat sendiri juga menulis nama Darat 
sebagai nama resminya dalam satu surat berhuruf Arab Jawa 
pegon ketika surat dikirimkan kepada Penghulu Tafsir Anom 
(Penghulu Keraton Surakarta). Dalam tulisan akhir suratnya 
tersebut, ia menuliskan namanya dengan “al-Hagir Muhammad 
Saleh Darat”. Selain itu, Kiai Saleh Darat juga menuliskan nama 
“Darat” sebagai bagian dari nama resminya (Muhammad Saleh 
Ibn Umar Darat Semarang), ketika menguraikan nama-nama 
gurunya dalam kitabnya, al-Murshyid al-Wajiz.8 Dalam sampul 
kitab tersebut yang diterbitkan oleh Haji Muhammad Amin, 
Singapura pada tahun 1318 H, nama Darat juga dicantumkan 
sebagai bagian nama resminya, yakni “Muhammad Saleh Ibn 
Umar Semarang Darat”. 

Penamaan kata “Darat” di belakang namanya menunjuk 
pada suatu kawasan dekat pantai utara kota Semarang. Disebut 
dengan kata Darat berarti merupakan tempat mendaratnya 
orang-orang dari luar Jawa. Jadi dengan demikian, kata Darat 


36 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 55 

7 Wawancara Pribadi dengan Kiai Agus Taufik salah satu 
keturunan Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

38 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kafiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, (Jakarta: Disertasi Program Paska 
Sarjana IAIN Syarif Hidayatullah, 1995), h. 22 

3 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), (Yogyakarta: Disertasi Program Paska Sarjana IAIN 
Sunan Kalijogo, 2007), h. 36 
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menunjuk pada kawasan atau daerah dekat pelabuhan di 
Semarang. Bisa jadi penggunaan nama Darat sebagai nama 
resmi di belakang Saleh ibn Umar karena memang saat itu, 
nama tersebut sudah cukup populer, terutama di kalangan 
masyarakat yang menggunakan kapal layar sebagai alat 
transportasi. Sebagaimana diketahui, pada era kolonial Belanda, 
Semarang dikenal sebagai kota pelabuhan terbesar dan 
terpenting yang ada di Nusantara.”? Dengan status sebagai kota 
pelabuhan terbesar, Semarang sangat terbuka dikunjungi oleh 
masyarakat dari berbagai kawasan di Nusantara. Saat ini, 
wilayah Darat secara administratif menjadi bagian dari desa 
Dadapsari, Semarang Utara. 

Al-Samarani juga termasuk nama lain yang cukup 
popoler dalam diri Kiai Saleh Darat. Sebagaimana nama Darat, 
al-Samarani bahkan paling sering dinyatakan sendiri oleh Kiai 
Saleh Darat dalam kitab-kitab yang ditulisnya. 

Kiai Saleh Darat merupakan seorang ulama besar yang 
populer dipanggil dengan nama Mbah Saleh Darat. Hidup pada 
akhir abad ke-19 M dan awal abad ke-20 M. Ia menjadi seorang 
ulama, pejuang, pujangga dan wali karena keilmuannya yang 
luas dalam menyampaikan teks al-Gur'an dan khazanah 
kelilmuwan Islam lainnya. Kiai Saleh Darat adalah seorang 
pejuang yang mempunyai strategi kultural dalam melawan 
penjajah di Indonesia." Kiai Saleh Darat dikenal juga sebagai 
syaikhul masyayikh (maha guru) yang banyak berkontribusi 
terhadap ulama di Nusantara, khususnya di daerah Jawa. Di 
antara murid-murid yang menjadi ulama besar Nusantara adalah 
KH. Hasyim Asy'ari pendiri organisasi Nahdlatul Ulama, KH. 
Ahmad Dahlan pendiri Muhammadiyah, dan R.A. Kartini 
pelopor gerakan emansipasi wanita. Melalui ketiga muridnya 


“0 Rachmat Susatyo, Penguasaan Tanah dan Ketenagakerjaan di 
Karesidenan Semarang pada Masa Kolonial, (Semarang: Koperasi Ilmu 
Pengetahuan Sosial, 2008), h. 6 

H Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, (Yogyakarta: INDeS, 2016), h. 153. 
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inilah jejak religius dan jiwa nasionalis Kiai Saleh Darat 
menyebar ke belahan dunia sehingga banyak melahirkan tokoh 
ulama yang mengabdi untuk agama dan bangsanya.” 

Sebutan Kiai dalam bahasa Jawa menurut asal-usulnya 
diberikan sebagai gelar untuk tiga jenis yang berbeda, yaitu: 
Pertama, untuk gelar kehormatan suatu barang-barang yang 
dianggap keramat seperti “Kiai Garuda” untuk sebutan kereta 
emas di Keraton Yogyakarta. Kedua, gelar kehormatan untuk 
orang tua umumnya. Ketiga, gelar yang diberikan oleh 
masyarakat kepada orang ahli dalam agama Islam yang 
memiliki atau menjadi pemimpin pesantren dan mengajar kitab- 
kitab klasik kepada para santrinya. Dalam hal ini ia juga sering 
disebut sebagai orang “alim, yaitu orang yang memiliki 
kedalaman dalam ilmu pengetahuan agama Islam. Dan ahli-ahli 
pengetahuan Islam di kalangan umat Islam disebut ulama”. 
Terkait dengan penyebutan ini terdapat perbedaan di beberapa 
daerah, di Jawa Barat, mereka disebut ajengan. Adapun di Jawa 
Tengah dan Jawa Timur ulama yang memimpin pesantren 
disebut kiai. Namun, pada saat ini banyak ulama yang cukup 
berpengaruh di masyarakat juga disebut dengan kiai, meskipun 
tidak memimpin pesantren. Dan gelar kiai biasanya digunakan 
untuk menunjuk ulama dari kelompok Islam tradisional. 

Kepopuleran Kiai Saleh Darat tidak hanya terlihat dari 
keberhasilan murid-muridnya dan karya-karya monumental 
yang ditulis, tetapi juga dari keilmuan yang terbentang luas 
sehingga diakui sebagai seorang syaikhul masyayikh. Kiai Saleh 
Darat sebetulnya sudah diakui sejak beliau tinggal dan belajar di 
Makkah yang pada waktu itu Kiai Saleh Darat terpilih menjadi 
seorang pengajar di Makkah yang diakui langsung dari 


2 Amirul Ulum, KH. Muhammad Saleh Darat al-Samarani: Maha 
Guru Ulama Nusantara, (Yogyakarta: Global Press, 2016), h. 35. 

8 Zamakhsyari Dhofier, Tradisi Pesantren Studi tentang Padangan 
Hidup Kyai, (Jakarta: LP3ES, 1990), cet ke-5, h. 55. 
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penguasa Makkah." 

Ibunya Kiai Saleh Darat adalah masih keturunan Sunan 
Kudus, yaitu Nyai Umar binti Kiai Singapadon (Pangeran 
Khatib) Ibn Pangeran Oodin ibn Pangeran Palembang ibn Sunan 
Kudus atau Syaikh Ja'far Shodig. Data tersebut diperkuat dari 
kedekatan status guru-murid antara Kiai Saleh Darat dengan 
Raden Kiai Muhammad Sholeh Kudus yang masih keturunan 
dari Sunan Kudus dan Syaikh Mutamakkin al-Hajini (Kajen- 
Pati). 

Latar belakang keluarga Kiai Saleh Darat dapat dibilang 
memiliki potret ganda. Ayahnya yang bernama Kiai Umar 
bukan saja dikenal sebagai kiai berpengaruh pada masanya. 
Lebih dari itu, ayah Kiai Saleh Darat juga terlibat secara aktif 
dalam perang Jawa (1825-1830) yang dipimpin oleh Pangeran 
Diponegoro melawan kolonial Belanda. Bahkan, sebagaimana 
ditegaskan Salim, Kiai Umar termasuk salah satu ulama pejuang 
kepercayaan Pangeran Diponegoro di daerah Semarang 
khususnya dan Jawa bagian utara pada umumnya.” 

Sebagai ulama pejuang, Kiai Umar juga membangun 
jaringan dengan ulama-ulama lainnya yang juga menjadi bagian 
dari pasukan Diponegoro. Dengan jejaring antar ulama ini, Kiai 
Umar bahu membahu mendirikan dan mengembangkan 
pesantren, selain juga wmemperkuatnya dengan ikatan 
perkawinan dan membangun hubungan guru-murid antar 
keluarga besar. Beberapa ulama yang menjadi bagian dari 
jaringan Kiai Umar, dapat disebut. 

Pertama, KH. Hasan Bashari yang dikenal sebagai 
ajudan Pangeran Diponegoro dan pernah ditugaskan merebut 
daerah Kedu. KH. Bashari dapat ditangkap oleh Belanda, dan 


4 Abdul Aziz Masyhuri, 99 Kyai Pondok Pesantren Nusantara: 
Riwayat, Perjuangan, dan Doa, (Yogyakarta: Kutub, 2007), h. 73. 

49 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 23 
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selanjutnya diasingkan ke Manado. Sungguh pun demikian, 
salah satu cucunya yang bernama Kiai Munawir berhasil 
mendirikan pesantren Krapyak Yogjakarta dan juga menjadi 
salah satu santri KH. Saleh Darat. 

Kedua, Kiai Sada?” dan Kyai Darda?” yang dikenal 
sebagai dua prajurit tangguh Pangeran Diponegoro. Setelah 
Diponegoro tertawan oleh pasukan Belanda, Kiai Darda” yang 
berasal dari Kudus mengundurkan diri dari militer dan menetap 
di Mangkang Wetan yang terletak di bagian barat Semarang. Di 
tempat barunya ini, Kiai Darda” mendirikan dan mengelola 
sebuah pesantren. Belakangan dua orang ini menjalin ikatan 
keluarga dengan menjodohkan Kiai Bulkin putra Kyai Sada” 
dengan anak perempuan Kiai Darda” bernama Natijah. Agar 
Kiai Umar tidak terputus jaringannya dengan keturunan kedua 
Kyai di atas, maka KH. Saleh Darat (anak laki-lakinya) 
dipondokkan di pesantren kyai Darda”. Sebaliknya, dari 
keluarga Kiai Darda” juga melakukan hal yang sama dengan 
cara memondokkan Kiai Thohir ke pesantren KH. Saleh Darat 
di Semarang. Kiai Thohir sendiri merupakan anak laki-laki Kiai 
Bulkin dari hasil perkawinannya dengan Natijah. 

Sementara itu jejaring ketiga adalah Kiai Murtadha yang 
awalnya menjadi teman seperjuangan Kiai Umar dalam perang 
Jawa, lalu menjadi besannya dengan menikahkan atau 
menjodohkan KH. Saleh Darat (anak laki-laki Kiai Umar) 
dengan Shofiyah (anak perempuan Kiai Murtadha). Keempat, 
Kyai Jamsari yang juga pernah bersama-sama menjadi prajurit 
Diponegoro bersama Kyai Umar, mendirikan pesantren Jamsari 
di kota Surakarta. Namun, Kiai Jamsari akhirnya ditangkap oleh 
pasukan Belanda sehingga pesantrennya tidak ada lagi yang 
mengelola. Melihat fenomena tersebut, KH. Saleh Darat 
memerintahkan Kiai Idris bersama sebagian santri senior untuk 
menghidupkan kembali pesantren Jamsari.“$ 


46 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 24-25 
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Kitab-kitab Kiai Saleh Darat yang menyertakan kata al- 
Samarani di belakang nama Muhammad Salih ibn Umar, antara 
lain: 


1) Majmu 'ah al-Syari'ah al-K@fiyah li al-Awwam 

Beberapa isi kitab ini membahas seputar ushuluddin, 
seperti iman, Islam dan ihsin, murtad, syari'at, tarekat, hagigat, 
menjaga perintah agama, macam-macam dosa besar dan kecil, 
taubat. Ringkasnya, sajian kitab ini sederhana, sebab isi dan 
sasarannya ditujukan kepada orang awam, sebagaimana pesan 
yang tercantum pada judul covernya. Kitab ini dilengkapi 
dengan hujjah/argumentasi dan penyajian yang berkaitan 
dengan adat setempat, sekaligus menyinggung larangan 
mengikuti tasawuf falsafi atau pun mengikuti atau meniru 
tingkah laku dan perilaku orang kafir. 


2) Matan al-Hikam 

Kitab tasawuf ini merupakan terjemahan bahasa Jawa 
dan penjelasan ringkas dari kitab al-Hikam karya Ahmad ibn 
“Ata'illah al-Sakandari. Kitab ini diterjemahkan pada tahun 
1289 H/1872 M untuk kepentingan masyarakat Islam yang 
awam dalam berbahasa Arab. Kitab ini memberikan arahan 
kepada para salik (sang penempuh jalan spiritual) untuk menuju 
kepada Allah. Baik berkaitan dengan motivasi ibadah ataupun 
kekikhlasan, hakikat rizki, sikap terhadap karamah, atau pun 
cara bergaul dengan orang-orang yang dekat dengan Allah 


3) Munjiyit Metik Saking Ihya' Ulum al-Din 

Kitab ini selesai di tulis tanggal 20 Rajab 1307 H dan 
merupakan petikan dari kitab Ihya' “Ulum al-Din karya al- 
Ghazali dari jilid III dan IV. Dari kitab inilah dapat dilihat 
kecenderungan pola pikir dan spiritualitas Kiai Saleh Darat 
terhadap Imam al-Ghazili yang berisi sifat-sifat mazmtimah 
atau tercela dan sifat-sifat mahmiidah atau terpuji. Secara 


umum, kitab ini terdiri dari dua bagian, yaitu: pertama, muhlikat 
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mazmtiimah atau perbuatan yang dapat membinasakan dan 
tercela, meliputi: perbuatan setan, perangai yang tercela, dua 
syahwat, bahaya lisan, marah, dengki dan hasud, cinta dunia, 
kikir dan cinta harta, suka kemegahan dan cari muka, takabbur 
dan “ujub, serta tipuan. Kedua: munjiyat mahmtiidah atau 
perbuatan yang menyelamatkan dan terpuji, meliputi: al- 
Taubah, sabar dan syukur, cemas dan harap, fagir dan juhud, 
tauhid dan tawakkal: cinta kasih, rindu dan rela: niat dan ikhlas: 
mendekat kepada Tuhan dan retrospeksi, tafakkur atau kegiatan 
berfikir, dan ingat kematian serta hal-hal yang berkaitan 
dengannya masalah-masalah tersebut. 


4) Al-Tarjamah Sabil al- 'Abid ala Jawharah al-Tawhid 

Kitab ini merupakan penjelasan dan terjemah dari kitab 
Jawharah al-Tawhid karya Ibrahim al-Laggani dengan 
menggunakan bahasa Jawa Aksara Pegon. Hal ini dinyatakan 
sebagai berikut: 


Hasile 'ilm al-nafi' iku ora kudu wongkang ngerti kalam 
al-'“Arab bahe ora. Mulane dadi ingsun neja gawe 
tarjumahe iki kitab Jawharat al-Tawhid ingsun 
tarjumahaken kelawan bahasa Jawa, tetapine kelawen 
ingsun ijihaken lafase nazim. Ingsun gawe tarjamahe 
meningka syarah kaduwe matan. Muga-muga dadiha 
munfaat marang wong awam ingkang amsal ingsun.” 


Terjemahnya: Berhasilnya ilmu yang bermanfaat itu 
tidak harus orang yang mengerti bahasa Arab saja, tidak. 
Makanya saya sengaja membuat terjemahnya kitab Jawharah 
al-Tawhid ini, saya terjemahkan dengan menggunakan bahasa 
Jawa, tetapi dengan saya utuhkan lafaznya nazim. Saya 
membuat terjemahan untuk syarh bagi matan. Semoga menjadi 
manfaat kepada orang awam yang seperti saya. 


4 Muhammad Shaleh bin Umar al-Samarani, Sabtil al-'Abid ala 
Jawharah al-Tawhid , (Semarang: Toha Putra, n.d.), h. 


121 


Kitab ini mencakup banyak persoalan, diantaranya, 
rukun Islam iman beserta cabang-cabangnya yang berjumlah 
tujuh puluh cabang, di mulai dari iman kepada Allah, kepada 
para malaikat-Nya, kepada kitabkitab-Nya, para nabi-Nya, hari 
kiamat, kebangkitan manusia, rukun Islam. Iman kepada adanya 
surga, neraka beserta kekekalan di dalamnya, tata krama orang 
berilmu dan pencari ilmu, Hak dan kewajiban orang tua 
terhadap anak, dan sebaliknya, Keharusan mengikuti perilaku 
orang-orang salih, dan lain sebagainya. 


5) Al-Tarjamah Minhdj al-Atgiya' ft Syarhi Ma 'rifati al- 
'Adzkiya ild Tarig al-Awliya' 

Kitab ini merupakan terjemah bahasa Jawa Arab Pegon 
dan syarh dari nadzam kitab Hidayat al- 'Adzkiya ila Tarig al- 
Awliya” karya Syeikh Zain al-Din alMalibiri. Kitab ini 
diterbitkan pertama kali oleh Muhammad di Bombay pada 
tahun 1317 H dan berisi tentang tasawuf, ilmu yang digunakan 
untuk mengetahui perilaku hati nurani dan sifat-sifatnya. Bagi 
Kiai Saleh Darat, orang mu'min yang sempurna adalah orang 
yang tagwa kepada Allah Swt, yaitu orang yang melaksanakan 
perintah-Nya serta menjauhkan larangan-Nya. Ibadah dan taat 
dapat sempurna hanyalah dengan meninggalkan maksiat. 
Seseorang tidak disebut taat, jika tidak meninggalkan maksiat, 
dan seseorang tidak sempurna meninggalkan maksiatnya, 
kecuali harus dengan berzuhud (membersihkan hati dari 
ketergantungan dari dunia). Jalan yang dapat mengantarkan 
seseorang agar menghasilkan ridla dan rahmat, atau anugerah 
Allah adalah melaksanakan syari'ah, tarigah, dan hagigah. Ke 
tiga hal itu diibaratkan seperti kapal, laut dan intan. Syari'ah 
diibaratkan seperti kapal, tarigah seperti lautan, dan hagigah 
bagaikan intan yang terpendam dalam lautan. Kapal sebagai alat 
yang dapat mengantarkan seseorang kepada tujuan tempat 
kebahagiaan yang abadi di akhirat. Tarigah bagaikan lautan 
yang penuh misteri dan tempat untuk mendekatkan diri kepada 
Tuhan dengan ma'rifah dan mahabbah. Sedangkan hagigah 
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bagaikan intan yang terpendam dalam lautan yang dicari dengan 
kapal yang harus berlayar di atas lautan, bukan di daratan. Ayat 
iyydka na'budu menunjukkan untuk menjaga zahir syari'ah. 
Sementara ayat iyydka nasta'in menunjukkan untuk menjaga 
batin hagigah. Dan ayat ihdind al-sirat al-mustagim berarti 
menunjukkan untuk menjaga '“ilm al-tarigah. Oleh karena itu, 
seorang mu'min wajib melaksanakan perintah dan menjauhi 
larangan-Nya, dan tidak boleh merasa dapat melaksanakan amal 
karena kehendaknya sendiri. Disamping itu, dia juga tidak boleh 
menganggap amalnya yang akan memasukkannya ke surga atau 
menyelamatkannya dari neraka. Seorang hamba wajib 
melaksanakan perintah Allah dan Allah lah yang menerapkan- 
Nya sendiri. 


6) Lataif al-Taharah wa Asrar al-Salah ft al-Kayfiyyati 
Salati al- 'Abidin wa al- Arifin. 

Penyebutan kata al-Samarani sebagai bagian integral 
dari nama seorang ulama ternama yang sudah menjadi 
kelaziman di tanah air. Sebagian besar ulama-ulama besar di 
Nusantara sebelum maupun sesudah era Kiai Saleh Darat, 
seringkali menyertakan nama daerah atau kota tempat kelahiran 
di belakang nama mereka masing-masing. Penyertaan dimaksud 
untuk menunjukkan, dari mana ulama tersebut berasal ataupun 
dilahirkan. Beberapa nama seperti Imam Nawawi al-Bantani 
yang menunjukkan bahwa dirinya berasal dari Banten, Mahfudz 
al-Termasi untuk menunjukkan Termas (Pacitan) sebagai 
tempat asal atau tempat kelahirannya, Khathib al-Sambasi 
(Sambas), Yusuf al-Makassari (Makasar), dan masih banyak 
lagi ulama lain di Nusantara. 

Kiai Saleh Darat adalah putra Kyai Umar bukan saja 
dikenal sebagai kyai berpengaruh pada masanya. Lebih dari itu, 
ayah Kiai Saleh Darat juga termasuk pejuang yang terlibat 


48 Muhammad Shaleh bin Umar al-Samarani, Minhdj al-Atgiya” fi 
Syarhi Ma 'rifati al- Adzkiya ila Tarig al-Awliya', (Bombay: Mumammad, 
1317), h. 38, 41-43 
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secara aktif dalam perang Jawa (1825-1830) yang dipimpin oleh 
Pangeran Diponegoro melawan kolonial Belanda. Bahkan, 
sebagaimana ditegaskan Salim, Kyai Umar termasuk salah satu 
ulama pejuang dan orang kepercayaan Pangeran Diponegoro di 
daerah Semarang khususnya dan Jawa bagian utara pada 
umumnya.” Dari jalur nasab Ibu, Kiai Saleh Darat masih 
termasuk keturunan Sunan Kudus, yaitu Nyai Umar binti Kiai 
Singapadon (Pangeran Khatib) bin Pangeran Oodin bin 
Pangeran Palembang bin Sunan Kudus atau Syaikh Ja'far 
Shodig. Data tersebut diperkuat dari kedekatan status guru- 
murid antara Kiai Saleh Darat dengan Raden Kiai Muhammad 
Saleh Kudus yang masih keturunan dari Sunan Kudus dan 
Syaikh Mutamakkin al-Hajini, Kajen, Pati.” 

Kiai Umar yang ulama dan pejuang juga membangun 
jaringan dengan ulama-ulama lainnya yang menjadi bagian dari 
pasukan Diponegoro. Dengan jejaring antar ulama ini, Kyai 
Umar bahu membahu mendirikan dan mengembangkan 
pesantren, selain itu juga memperkuat hubungan dengan ikatan 
perkawinan dan membangun hubungan guru-murid antar 
keluarga besar. Beberapa ulama yang menjadi bagian dari 
jaringan kyai Umar, antara lain: Kiai Murtadla, Kiai Hasan 
Bashri (Kedu), Kiai Sada” (Semarang), Kiai Darda (Kudus) dan 
Kiai Jamsari (Surakarta). Kiai Murtadla yang awalnya menjadi 
teman seperjuangan Kiai Umar dalam perang Jawa di bawah 
pimpinan Pangeran Diponegoro, lalu menjadi besannya dengan 
menikahkan putranya Kiai Saleh Darat (anak laki-laki Kiai 
Umar) dengan Shofiyah (anak perempuan Kiai Murtadla). 

Jejak kehidupan pernikahan Kiai Saleh Darat disebutkan 
menikah sebanyak tiga kali, baik ketika masih bermukim di 
Makkah maupun setelah kembali ke tanah air. Pertama kali, 


“9 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kafiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 23 

30 Amirul Ulum, KH. Muhammad Saleh Darat al-Samarani: Maha 
Guru Ulama Nusantara, (Yogyakarta: Global Press, 2016), h. 35 
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Kiai Saleh Darat menikah dengan perempuan Arab saat beliau 
menimba ilmu di Makkah. Tidak ada data tentang nama 
perempuan Arab yang dinikahi pertama kali oleh Kiai Saleh 
Darat tersebut. Namun, sampai meninggalnya istri pertama, Kiai 
Saleh Darat dikaruniai keturunan seorang putra yang diberinya 
nama Ibrahim. Setelah istrinya meninggal dunia, Kiai Saleh 
Darat memutuskan kembali ke tanah air dengan tidak membawa 
serta anaknya Ibrahim.”!' Sungguh pun demikian, nama Ibrahim 
tetap melekat dalam diri Kiai Saleh Darat. Nama Ibrahim 
diabadikan bersama namanya dalam satu karyanya kitab Tafsir 
Faid al-Rahman. Dalam kitab tersebut tertulis nama Abu 
Ibrahim Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani sebagai 
pengarang kitab. Data tersebut diperkuat oleh Ghazali Munir 
dari hasil wawancaranya dengan Syaikh Siddig Ibn Muhammad 
ibn Hasan ibn Abdullah al-Asy'ari yang juga salah seorang 
murid Syaikh Yasin al-Fadani di Makkah pada musim haji 
tahun 1989.?2 

Setelah beberapa waktu tiba di tanah air, ia kembali 
melangsungkan pernikahan yang kedua kalinya. Kiai Saleh 
Darat menikah dengan Shofiyah anak perempuan Kyai Murtadla 
yang juga sahabat karib ayahnya (Kiai Umar). Dari pernikahan 
yang kedua ini, Kiai Saleh Darat dikaruniai tiga anak yang 
diberinya nama Yahya, Kholil dan Aisyah. Dari ketiga anak 
tersebut, melahirkan cucu dan generasi Kiai Saleh Darat yang 
masih hidup dan dapat ditemui hingga sekarang.” Keturunan 
Kiai Saleh Darat dari jalur Yahya dan Khalil sebagian besar 
banyak mendiami kawasan di Jalan Kakap No. 29 Kampung 


Sl Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kafiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 27 

52 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 87 

53 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 27 
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Melayu Darat, Semarang.” 

Adapun pernikahan Kiai Saleh Darat yang ketiga dengan 
anak perempuan Bupati Bulus, Purworejo, Jawa Tengah yang 
secara genealogis berasal dari Arab. Dari perkawinan ketiganya 
ini, Kiai Saleh Darat mendapatkan anak perempuan yang 
bernama Siti Zahrah. Kemudian Siti Zahrah oleh ayahnya 
dinikahkan dengan salah seorang santri seniornya bernama Kiai 
Dahlan dari Termas (Pacitan). Dari pernikahannya dengan Kiai 
Dahlan, Siti Zahrah diberikan keturunan dua anak yang diberi 
nama Rahmat dan Aisyah.” Namun, hubungan pernikahan 
Zahrah dengan Dahlan tidak berlangsung lama, karena Dahlan 
meninggal dunia di Makkah saat melangsungkan ibadah Haji. 
Pasca ditinggal suaminya, lantas Zahrah dinikahkan kembali 
dengan Kiai Amir yang juga sebagai salah satu santri senior 
Kiai Saleh Darat. Kiai Amir merupakan pendiri dan pengasuh 
Pondok Pesantren Simbang Kulon, Pekalongan (Jawa Tengah). 
Pernikahan dengan Kiai Amir tidak diberikan keturunan.” 

Hampir pada setiap hari, terutama hari Jum'at, makam 
Kiai Saleh Darat dikunjungi oleh masyarakat hampir tanpa 
henti. Penghormatan masyarakat terhadap Kiai Saleh Darat juga 
diwujudkan dalam peringatan haul. Pada saat berlangsungnya 
kegiatan haul, berbagai lapisan masyarakat berdatangan, tak 
hanya dari Semarang, melainkan juga kota-kota lain di Jawa 
Tengah, seperti Tegal, Solo, Pekalongan, Kendal, Kabupaten 
Semarang, Demak, Pati, dan Grobogan. Kebanyakan datang di 
pagi hari, namun sebagian juga menginap di tempat itu beberapa 
hari sebelumnya.” 


34 H.M. Muchayyar HS, K.H. Muhammad Salih al-Samarani Studi 
Tafsir Faid al-Rahman fi Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan, h. 82 

55 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 90 

56 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 90 

37 “Haul Ke-106 KH. Saleh Darat, Guru Pendiri NU dan 
Muhammadiyah”, Suara Merdeka, 03 November 2006. 
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Jika diteliti dengan seksama dari masa hidup Kiai Saleh 
Darat berkisar antara tahun 1820 M sampai dengan 1903 M, 
maka dapat dikatakan Kiai Saleh Darat hidup di tengah pesatnya 
perkembangan intelektual muslim di Nusantara. Sebagian besar 
ulama Nusantara pada masa itu, bukan saja menjadi pelajar di 
Makkah. Para ulama tersebut juga berhasil menempati posisi 
strategis, sebagai pengajar dan guru besar di kantong-kantong 
atau pusat-pusat pembelajaran Islam di Makkah dan Masjid al- 
Haram. Lebih dari itu, mereka juga dikenal sangat produktif 
dalam menuangkan pemikiran-pemikirannya dalam berbagai 
bidang kajian keilmuan Islam ke dalam karya tulis yang cukup 
monumental. Syaikh Nawawi al-Bantani (1813-1897 M) dapat 
disebut sebagai salah satu ulama Nusantara yang hidup pada era 
yang sama dengan Kiai Saleh Darat. Selain sama-sama 
menimba ilmu di Makkah, keduanya juga memiliki guru yang 
sama, yakni Syaikh Ahmad ibn Zaini Dahlan dan Syaikh 
Ahmad Nakhrawi. Meskipun tidak ada keterangan pasti, Kiai 
Saleh Darat menjalin kontak dengan Syaikh Nawawi, namun 
Salim menduga kuat keduanya pernah melakukan hubungan, 
ketika berada di Makkah.” 


B. Riwayat Pendidikan 

Kiai Saleh Darat memiliki riwayat pendidikan yang 
beragam. Hal ini lantaran keinginan kuat dari sang ayah yang 
berkeinginan Saleh Darat menjadi ulama yang berpendidikan. 
Kiai Saleh Darat menunjukan ketekunan, keseriusan, kesabaran 
serta kesadaran akan pentingnya menuntut ilmu, sehingga mulai 
dari kecil Kiai Saleh Darat sudah mempelajari al-Gur'an dan 
mempraktikan pelajaran figih dasar yang terkait soal ibadah, 
shalat, puasa, berdoa dan akhlakul karimah.?” 


58 Abdullah Salim, al-Majmu'ah al-Syart'ah al-K@fiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 39 

59 Muhammad Shaleh bin Umar as-Samarani, Syarah al-Hikam, ter. 
Miftahul Ulum dan Agustin Mufarohah (Depok: Sahifa, 2015), h. xxvi. 
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Dasar-dasar pendidikan agama Kiai Saleh Darat 
dibimbing langsung oleh ayahnya kiai Umar. Kemudian oleh 
sang ayah, Saleh kecil diarahkan untuk melanjutkan pendidikan 
agamanya kepada pemuka agama di kawasan Pantura, seperti 
kepada K.H. Muhammad Syahid, Kajen, Pati, K.H. Muhammad 
Saleh ibn Asnawi Kudus, Kiyai Ishag Damaran Semarang, 
Kiyai Abu “Abdillah Muhammad al-Hadi ibn Baguni, Semarang 
dan kepada Syeikh “Abd al-Ghany Bima, di Semarang. 

Pada usianya ke-15 tahun (1835 M), atas pertimbangan 
keamanan keluarga dari pengawasan Belanda, Kiai Umar 
mengajak semua keluarganya hijrah ke Makkah al- 
Mukarromah. Di kota kelahiran Nabi Muhammad Saw. inilah 
Kiai Saleh Darat bertemu dengan para ulama dunia dan para 
pelajar dari Indonesia yang telah lebih dahulu berada di sana, 
seperti Syeikh Nawawi al-Bantani dan Syeikh Khalil Bangkalan 
Madura. Sebagaimana santri-santri yang lainnya, yang suka 
berpindah-pindah (mengaharap berkah) dalam menuntut ilmu 
bahkan hingga ke negeri Makkah. Kiai Saleh Darat juga 
melakukan hal yang sama. Pada abad ke-19 kota Makkah 
merupakan pusat perkumpulan para pelajar untuk menuntut 
ilmu agama dari seluruh penjuru dunia di samping juga di Kairo 
Mesir. Banyak pelajar dari Indonesia yang belajar di Makkah. 
Di sana mereka juga mendapatkan bimbingan langsung dari 
para masyayikh yang bertaraf internasional.S! 

Martin van Bruinessen berpendapat jumlah orang dari 
Nusantara yang mukim di Mekkah terus meningkat, 
sebagaimana dilaporkan Van Der Plas yang pernah menjadi 
Konsul Belanda di Jeddah, jumlah mereka kurang lebih 10.000 


S0 “Ensiklopedi Nahdlatul Ulama,” in Ensiklopedi Nahdlatul Ulama, 
(Jakarta: Mata Bangsa dan PBNU bekerjasama dengan PT. Bank Mandiri 
Persero, n.d.), h. 75 

Sl Karel A. Steenbrink, Pesantren Madrasah Sekolah, (Jakarta: 
LP3ES, 1986), h. 8 
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jiwa? Di samping berhaji ke tanah suci, kesungguhannya 
dalam menuntut ilmu agama juga ditunjukkan dengan 
dikuasinya berbagai cabang pengetahuan yang lain. Kiai Saleh 
Darat juga menimba pengetahuan dari ulama-ulama di Makkah 
seperti kepada Syeikh Muhammad al-Magri al-Misri al-Makki, 
Muhammad ibn Sulaiman Hasballah, Sayyid Ahmad ibn Zaini 
Dahlin, Syeikh Ahmad al-Nahrawi al-Misri al-Makki, Syeikh 
Ytisuf al-Sanbalawi al-Misri, Muhammad Salih al-Zawawi al- 
Makki, dan kepada Syeikh “Umar al-Syimi. 

Sebelum abad 19 menurut pendapat Karel A. Steenbrink 
sudah banyak masyarakat muslim Nusantara yang pergi ke 
Makkah, yang memang rata-rata mereka datang untuk 
menunaikan ibadah haji. Maka pada abad 19 setiap tahunnya 
jumlah mereka yang menunaikan ibadah haji semakin banyak. 
Ini menyebabkan semakin eratnya hubungan antar ke dua 
wilayah tadi. Panjang dan lamanya waktu perjalanan kapal 
layar membuat para jamaah haji yang menunggu kepulangan, 
mereka belajar agama dengan para syeikh di Makkah al- 
Mukarramah. Di sinilah peranan para ulama nusantara yang 
bermukin di sana menanamkan pengaruh agar anti dengan 
penjajah ketika kembali ke tanah air nanti. 

Proses perjalanan keilmuan Kiai Saleh Darat dari sejak 
masa kecil hingga dewasa mengambil dua jalur keilmuan yaitu 
pertama, berguru dengan beberapa Kiai dari Jawa. Yang kedua, 
berguru dengan ulama-ulama dari Makkah. 

Sesuatu yang terjadi pada kedudayaan-kebudayaan 
besar, demikian juga terjadi pada budaya masyarakat pesisir 
utara Jawa. Termasuk tokoh dalam penelitian ini, yakni Kiai 
Saleh Darat. Hampir sebagian besar karya tulisnya merupakan 
petikan atau kutipan dan terjemahan dari beberapa kitab 


As.« 


ternama seperti Ihya” “Ulum al-Din karya Imam al-Ghazali dan 


82 Martin van Bruinessen, Kitab Kuning Pesantren dan Tarekat, 
(Yogyakarta: Gading Publishing, 2015), h. 13 

53 Karel A. Steenbrink, Beberapa Aspek Tentang Islam di Indonesia 
Abad ke-19, (Jakarta: Bulan Bintang, 1984), h. 4 
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kitab Jawharat al-Tawhid karya Ibrihim al-Laggaini. Jika 
pengaruh pemikiran tasawuf Islam dan Arab begitu membekas 
dalam diri Kiai Saleh Darat," maka terdapat pengaruh budaya 
kolonial Belanda juga pada saat yang sama berpengaruh pada 
tradisi masyarakat Pesisir Utara Jawa khususnya Semarang pada 
saat itu, sebagaimana yang direkam oleh RA. Kartini (ketika 
berada di Kampung al-Habshy) dalam surat-suratnya kepada 
Ny. Abendanon Mandri tertanggal 12-12-1902 tentang adat 
perkawinan.” 

Selanjutnya pada tahun 1860 M Kiai Saleh Darat pulang 
ke tanah kelahirannya untuk menyebarkan ajaran Islam dan 
mendidik masyarakat pesisir dari apa yang ia dapat ilmu dari 
guru-gurunya di Makkah. Ajaran figh yang didapatkan dari 
guru-gurunya dan praktik ulama-ulama tasawuf yang memang 
sudah lama berlangsung sejak sebelum Mataram Islam berdiri 
turut mempengaruhi jiwa penghayatan keagamaan Kiai Saleh 
Darat. Harmonisasi tafsir, figh dan tasawuf yang dikembangkan 
oleh Kiai Saleh Darat dapat dilihat nanti dari karya-karya yang 
dihasilkannya untuk kepentingan masyarakat pesisir saat itu. 
Lagab (julukan) yang disematkan kepadanya antara lain datang 
dari Syeikh Yasin al-Fadani (w. 1990)89 dalam kitab Al- Igd al- 
Farid memberikan julukan kepadanya sebagai al-Ghazaili kecil 
dari tanah Jawa. Kiranya ini tidak berlebihan mengingat pikiran- 
pikiran Imam al-Ghazili sudah diajarkan oleh Sunan Bonang 
dengan suluk wijilnya sekitar empat abad yang lalu tepatnya di 


S4 Sampai sejauh ini penulis tidak menemukan data tentang aliran 
tarekat yang dianut oleh Kiai Saleh Darat. Besar kemungkinan beliau 
mengikuti tarekat Syattariah seperti ayahnya yang menjadi pengikut 
Pangeran Diponegoro 

S5Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia (LIPI), Kartini, Surat-Surat 
Kepada Ny. R.M. Abendanon-Mandri Dan Suaminya, Edited by Land- en 
Volkenkunde dengan Lembaga Ilmu Pengetahuan Indonesia Seri terjemahan 
KITLV-LIPI Perwakilan Koninklijk Instituut voor Taal-. Penerjemah, 
(Jakarta: Djambatan, 1989), h. 400-401 

56 Muhammad Yasin ibn “isa Al-Fadani, Al- Igd al-Farid ft Jawdhir 
al-Asinid, (Surabaya: Dar al-Saggaf, 1981), h. 90 
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abad ke-15. Artinya kitab Ihya “Ulum al-Din sudah sedemikian 
populer diajarkan di pondok pesantren terutama di wilayah 
Pesisir utara Jawa. 

Kiai Saleh Darat juga mengajar para santri di rumahnya 
yang berada di Jalan Bojong, Semarang. Seiring berjalannya 
waktu, pengajian yang diselenggarakan oleh Kiai Saleh Darat 
berhasil menarik minat para santrinya, bukan hanya dari warga 
sekitar melainkan juga dari luar kota Semarang. Kedatangan 
santri dari berbagai daerah, tentu saja membutuhkan tempat 
tinggal, peribadatan, dan tempat pembelajaran yang lebih 
representatif dan dapat menampung santri-santri secara 
keseluruhan. Dari sinilah, cikal bakal pesantren Darat terbentuk. 
Pesantren Darat pada saat itu, tidak jauh berbeda dengan 
pesantren-pesantren di Jawa pada umumnya, terdiri dari surau 
atau mushalla besar dari kayu jati, sebuah bangunan asrama 
untuk para santri, dan rumah yang didiami oleh Kiai Saleh 
Darat.” 

Dengan proses pembentukan dan perkembangan seperti 
disebutkan di atas, maka sulit kiranya menentukan kapan KH. 
Saleh Darat mendirikan pesantrennya. Menurut perkiraan KH. 
Muhammad Ali Khalil yang juga salah satu cucunya, pesantren 
Darat berdiri sekitar tahun 1880-an.” Data dari Muhammad Ali 
ini dihitung sejak Kiai Saleh Darat menetap dan memilih daerah 


87 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 44. Namun Abu Malikus Salih 
Dzahir, Sejarah & Perjuangan Kyai Saleh Darat Semarang, memberikan 
pendapat berbeda berkenaan dengan asal muasal pesantren Darat. 
Menurutnya, pesantren Darat tersebut tidak didirikan oleh Kiai Saleh Darat, 
melainkan dirinya hanya sebatas melanjutkan kepemimpinan pesantren. 
Dalam bahasa lain, pesantren Darat didirikan oleh Kiai Murtadha yang juga 
mertua Kiai Saleh Darat, dan kemudian dikelola oleh Kiai Saleh Darat 
setelah meninggalnya Kiai Murtadha. Ghazali Munir, Pemikiran Kalam 
Muhammad Saleh Darat al-Samarani (1820-1903), h. 71 

58 Abdullah Salim, al-Majmi'ah al-Syari'ah al-Kdfiyah li al- 
Awwim Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih 
Berbahasa Jawa Akhir Abad 19 M, h. 43 
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Darat sebagai tempat tinggalnya serta mulai membuka 
pengajian di Semarang. Sebaliknya, Salim dan Ghazali Munir 
memiliki pendapat berbeda dengan KH. Muhammad Ali Khalil. 
Bagi keduanya, pesantren Darat dapat dikatakan pesantren 
tertua di kota Semarang dan sudah berdiri sebelum tahun 1875 
M. Hal ini dapat ditemukan dari Matan al-Hikam yang 
ditulisnya dengan menggunakan bahasa Jawa pada tahun 1289 
H bertepatan dengan 1872 M. Selain itu, Mahfudz al-Termasi 
disebut-sebut pernah berguru kepada Kiai Saleh Darat pada 
sebelum tahun 1870-an di Semarang.” 

Pesantren yang memiliki bangunan fisik sederhana 
tersebut, selanjutnya Kiai Saleh Darat berhasil mendayagunakan 
sebagai media pembelajaran cukup efektif dan perkembang 
pesat. Hal ini ditandai oleh banyaknya santri dari kawasan 
Semarang maupun daerah-daerah lain di Nusantara yang 
mendatangi dan menimba ilmu di pesantren Darat. Dari daerah 
Semarang sendiri, para santri yang mendatangi dan belajar di 
pesantren KH. Saleh Darat berasal dari Kampung Pecikan (Ali 
Barkan), Sementara dari luar Semarang, para santri berdatangan 
dari daerah Kendal, Pekalongan, Sayung, Demak, Bareng, 
Salatiga, Rembang, Yogjakarta, Termas, dan lain-lain.” 

Kegiatan dan efektifitas pembelajaran di pesantren Darat 
ditunjukkan juga oleh para alumninya. Para alumni pesantren 
Darat dikenal luas memiliki kapasitas keilmuwan Islam yang 
diakui kredibilitasnya bukan hanya di Jawa, melainkan juga di 
Nusantara. Tidak hanya itu, sebagian alumni pesantren Darat 
juga menjadi motor penggerak organisasi dan gerakan Islam di 
tanah air. Tidaklah berlebihan, jika Ghazali Munir mengatakan, 
“meskipun bangunannya sangat sederhana, pesantren ini telah 
mampu mendidik para santrinya yang di kemudian hari menjadi 


89 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 88 

7A bdullah Salim, al-Majmi 'ah al-Syari'ah al-Ka@fiyah li al-Awwam 
Karya Kiai Saleh Darat, Suatu Kajian terhadap Kitab Fikih Berbahasa Jawa 
Akhir Abad 19 M, h. 45 
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tokoh-tokoh Islam yang handal baik di tingkat nasional, dan 
bahkan ada yang bertaraf internasional”.'! 


C. Karya dan Pemikiran 


1. Karya 

Kiai Saleh Darat dipandang sebagai salah satu 
intelektual muslim di Jawa pada abad ke-19 M yang memiliki 
kredibilitas intelektual secara mendalam di seluruh bidang 
kajian Islam. Di saat yang sama, Kiai Saleh Darat juga dapat 
disebut sebagai intelektual muslim unik dan berbeda di banding 
para ulama Jawa pada abad ke-19 M. Jika para ulama Jawa pada 
khususnya dan Nusantara umumnya menuangkan karya-karya 
akademisnya dalam bahasa Arab, sebaliknya Kiai Saleh Darat 
lebih memilih bahasa Jawa.'? Kiai Saleh Darat dikenal sebagai 
salah satu ulama muslim di Jawa cukup produktif. Beliau 
berhasil menuangkan gagasan-gagasan keagamaan (Islam) ke 
dalam berbagai karya akademis yang masih dapat ditemukan 
hingga saat ini. Gagasan-gagasan Kiai Saleh Darat bukan hanya 
berkenaan dengan bidang kajian akidah (teologi Islam) semata. 
Lebih dari itu, Kiai Saleh Darat juga berhasil mengukuhkan 
dirinya sebagai intelektual yang produktif membukukan karya- 
karyanya dalam bidang Fikih, Tafsir al-Gur'an, al-Hadits, dan 
Tasawuf. Keunikannya atas bahasa yang digunakan dalam 
karya-karyanya menempatkan Kiai Saleh Darat sebagai pelopor 
penulisan karya akademis bidang kajian Islam berbahasa Jawa. 
Tidak hanya menjadi ulama yang gigih berdakwah dalam 
menyebarkan agama Islam dan mencerahkan masyarakat 
dengan nilai-nilai kelslaman, Kiai Saleh Darat juga merupakan 
salah satu ulama yang sangat produktif dalam mengahasilkan 
karya. 


71 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 71 

72 Abdul Djamil, Perlawanan Kiai Desa, Pemikiran dan Gerakan 
Islam KH. Ahmad Rifa'i Kalisasak, (Yogjakarta: LKiS, 2001), 21-36 


133 


Salah satu contoh intelektual muslim di Nusantara yang 
menulis seluruh karyakaryanya dengan menggunakan bahasa 
Arab adalah Syaikh Nawawi al-Bantani. Karya-karya Syaikh 
Nawawi yang ditulis dengan menggunakan bahasa Arab 
meliputi sembilan bidang kajian Islam, mulai dari tafsir, 
ushuluddin, fikih, ilmu tauhid (teologi), tasawuf (mistisisme 
Islam), kehidupan Nabi (sirah al-Nabawiyyah), hadits, dan 
akhlak atau ajaran moral Islam. Dari keseluruhan bidang kajian 
Islam ini, Syaikh Nawawi berhasil menghasilkan 100 karya 
tulis, meskipun belakangan hanya sekitar 27 buah yang berhasil 
ditemukan. 

Karya-karya Syeikh Nawawi dalam bidang ilmu kalam 
dan etika (akhlak) berbahasa Arab, yang masih ditemukan dan 
dipergunakan sebagai rujukan di kalangan pesantren 
diperkirakan lebih dari sebelas kitab. Pertama, kitab Kashifah 
al-Naja yang selesai ditulis pada 1292 H. Karya ini merupakan 
elaborasi atas kitab Safinah al-Naja karangan Shaykh Salim ibn 
Salim al-Hadrami. Kedua, kitab Bahjah al-Wasa'il yang selesai 
ditulis Nawawi pada 1292 H, dan merupakan elaborasi atas 
kitab al-Risilah al-Jami'ah. Untuk karya-karya Nawawi dalam 
bidang fikih juga cukup banyak jumlahnya, yang sampai saat ini 
masih dipergunakan oleh sebagian besar pesantren di Nusantara. 
Sama halnya dengan karyakaryanya di bidang ilmu kalam dan 
etika, Syeikh Nawawi juga menulis seluruh karya fikihnya 
dengan menggunakan bahasa Arab. 

Pertama, kitab Fath al-Mujib yang merupakan ringkasan 
dari Khatib al-Sharbini ft al-Manisik, dan selesai ditulisnya 
pada 1276 H. Kedua, kitab Mirgat al-Su'ud yang merupakan 
komentar atas Sulim al-Tawfig karya Shaykh Abdullah ibn 
Husain ibn Thahir ibn Muhammad ibn Hisyam al-Ba'lawi, dan 
selesai ditulis pada 1292 H. Ketiga, kitab Nihayah al-Zain yang 
merupakan ulasan atas Ourrah al- “Ain bi Muhimmah al-Din 
karya Zainuddin ibn Abdul Aziz al-Malibary, dan diselesaikan 
oleh Nawawi pada 1297 H. Keempat, kitab “Ugud al-Lujain fi 
Bayini Hugiug al-Zawjain, sebuah karya orisinil Nawawi 
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berkenaan dengan hak dan kewajiban suami istri dalam ikatan 
perkawinan, dan diselesaikan pada 1297 H. Kelima, kitab Sulam 
al-Mundjah yang diselesaikan oleh Nawawi pada 1292 H, 
merupakan komentar atas Safinah al-Salah karya Sayyid 
Abdullah ibn Umar al-Hadrami. Keenam, kitab al-Agl al-Samin 
yang merupakan komentar atas al-Mandhimah al-Sittin 
Mas 'alatan al-Musammda bi al-Fath al-Mubin karya Musthafa 
ibn Uthman al-Jawi al-Ouruthi. Ketujuh, kitab al-Tawsikh yang 
berisikan komentar atas Fath al-Oarib al-Mujib karya Ibn 
Oasim al-Ghazi, diselesaikan pada 1314 H.' 

Termasuk karya-karya Syeikh Nawawi yang 
menggunakan bahasa Arab adalah, hasil kodifikasi gagasan 
intelektualnya di bidang sejarah. Terdapat empat karya yang 
saat ini masih popular di kalangan pesantren di Nusantara, 
terutama Jawa. Pertama, kitab Targhib al-Mustagim yang 
merupakan penjelasan atas al-Mandhimah al-Sayyid al- 
Barzanji Zain al-A 'bidin fi alMawlid karya Sayyid al-Awwalin, 
dan selesai ditulis pada 1292 H. Kedua, kitab al-Ibriz al-Dani 
yang menjelaskan tentang sejarah kehidupan Muhammad, dan 
selesai pada 1292 H. Ketiga, kitab Madirij al-Su'ud ila Iktisa' 
al-Buriid yang merupakan komentar atas Maulid al-Nabawi al- 
Sahir bi al-Barzanji karya Imam Sayyid Ja'far. Keempat, kitab 
Fath al-Samid yang merupakan komentar atas Maulid al- 
Nabawi al-SGhir bi al-Barzanji karya Ahmad Gasim al-Maliki.” 

Tidak hanya dalam bidang kajian ilmu kalam, akhlak, 
fikih, tata bahasa Arab dan sastranya yang ditulis oleh Nawawi 
dengan bahasa Arab, karya-karya di bidang tafsir dan hadis juga 
menggunakan bahasa yang sama. Karya Syeikh Nawawi 
berbahasa Arab dalam bidang tafsir popular dengan nama Tafsir 
al-Munir li Ma'alim al-Tanzil al-Musfir “an Wujuh alMahisin 
al-Ta wil, yang diselesaikan pada 1305 H. Sementara itu karya 


73 Mastuki HS dan M. Isham El-Hasa (edt), Intelektualisme 
Pesantren, (Jakarta: Diva Pustaka, 2003), h. 121-122 

74 Mastuki HS dan M. Isham El-Hasa (edt), Intelektualisme 
Pesantren, h. 121-122 
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berbahasa Arab dalam bidang hadis, di wujudkan dalam kitab 
al-Tangih al-Oaul yang merupakan ulasan atas Lubab al-Hadits 
karya Jalaluddin al-Suyiiti. 

Selain ulama Syeikh Nawawi, terdapat juga Syeikh 
Mahfudz al-Termasi disebut intelektual muslim era Kiai Saleh 
Darat yang menulis seluruh karya-karyanya dengan 
menggunakan bahasa Arab. Selain karya-karya bidang Hadis 
yang memang menjadi spesialisasi keilmuwannya, Syeikh 
Mahfudz juga banyak menghasilkan karya-karya di berbagai 
bidang kajian Islam, seperti tasawuf, ilmu al-Gur'an dan teori 
bacaan al-OGur'an ('ulim al-Our 'an wa al-gird 'ah), Fikih, ushul 
fikih, agidah, dan biografi tokoh (al-tardjim). Dalam bahasa 
Mas'ud, Syeikh Mahfudz merupakan penulis karya berbahasa 
Arab yang multidisipliner, yang paling tidak, mencakup sepuluh 
bidang pengetahuan, meliputi, fikih, ushul fikih, ilmu tauhid, 
tasawuf, kehidupan Nabi, kumpulan hadis, mustalah al-hadits, 
'ilm al-mawarith (bagian dari fikih tentang harta waris), dan 
akhlak. 

Dalam bidang kajian fikih dan ushul fikih, karya-karya 
Syeikh Mahfudz dalam bahasa Arab dapat dijumpai sebagai 
berikut: 

1) Muhibah dzi al-Fadld Hasyiyah Syarh Bafadal, yang 
membicarakan fikih Syafi'i sebanyak empat jilid 

2) Nail al-Ma mul Syarh Labb al-Usnl, terdiri dari tiga 
jilid 

3) Is'af al-Matali' bi Syarh al-Badar al-Lami' Nadzm al- 
Jam 'u al-Jawami', terdiri dari dua jilid 

4) Jilid kelima dari kitab Muhibah dzi al-Fadli Hasyiyah 


75 Mastuki HS dan M. Isham El-Hasa (edt), Intelektualisme 
Pesantren, h. 123 

16 Abdus Syukur dkk, “Mugaddimah al-Muhaggigin”, dalam 
Mahfudz al-Termasi, Bughyah al-Atgiya' ff al-Bahthi an Kardimat al-Awliy', 
(Jakarta: Departemen Agama, 2008), h. 14 
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Syarh Bafadal." 


Dalam bidang ilmu Gur'an dan teori bacaan al-Our'an, 
karya-karya Syaikh Mahfudz dapat disebut, di antaranya, 

1) Insyirah al-Fudd fi Oira 'ah al-Imim Hamzah Riwayat 
Khalaf wa Khalad, terdiri dari tiga belas bagian 

2) al-Badr al-Munir fi Oira 'ah al-Imdm Ibnu Kathir, terdiri 
dari enam bagian 

3) Ta'mim al-Mandfi' fi Oira'ah al-Imim al-Nafi', terdiri 
dari enam belas bagian 

4) Tanwir al-Sadri bi Oird'ah al-Imim Abi Umrawi, 
sebuah kitab berupa delapan jilid 

5) al-Risdlah al-Tarmisiyyah ft Isnid al-Oird'at al- 
Asriyyah, terdiri dari satu bagian 

6) Ghaniyyah al-Talabah bi al-Syarhi al-Tayyibah, terdiri 
dari satu jilid. 


Sedangkan dalam bidang akidah dan tasawwuf, Syeikh 
Mahfudz juga menulis karyanya dalam bahasa Arab. Namun, 
nampaknya ia kurang memiliki perhatian mendalam terhadap 
dua bidang ini. Hal ini dapat dilihat dari langkanya karya Syeikh 
Mahfudz dalam bidang tasawuf dan akidah. Syeikh Mahfudz 
hanya membakukan dua karya kecil untuk kedua bidang 
tersebut, yakni Bughyah al-Adhkiya' ff al-Bahthi an Karamat 
al-Awliya”, terdiri dari tiga bagian kecil, dan “Inayah al- 
Muftagir fima Yata 'allagu bi Sayyidind al-Khidhr, sebuah kitab 
yang berisikan dua bagian berukuran kecil.” 


7 Abdullah Adib, “Dirasah an al-Mu'allif”, dalam Mahfudz al- 
Termasi, al-Minhah al-Khairiyyah fi Arba'ina Haditsan min Ahidith Khair 
al-Bariyyah, (Jakarta: Departemen Agama, 2008), h. 13-14 

78 Abdullah Adib, “Dirasah an al-Mu'allif”, dalam Mahfudz al- 
Termasi, al-Minhah al-Khairiyyah fi Arba'ina Haditsan min Ahidith Khair 
al-Bariyyah, h. 13-14 

79 Abdullah Adib, “Dirasah an al-Mw'allif”, dalam Mahfudz al- 
Termasi, al-Minhah al-Khairiyyah fi Arba'ina Haditsan min Ahidith Khair 
al-Bariyyah, h. 13-14 
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Bahkan, Kiai Hasyim Asy'ari yang pernah menjadi salah 
satu muridnya juga memiliki kecenderungan kuat menuangkan 
pemikiran dan gagasannya dengan bahasa Arab, ketimbang 
bahasa Melayu maupun Jawa. Padahal, Kiai Hasyim Asy'ari 
banyak menghabiskan masa pengabdiannya di Jawa melalui 
pesantren yang didirikannya, yakni pesantren Tebuireng, 
Jombang. Dapat disebutkan di sini, beberapa karya keagamaan 
(Islam) Kiai Hasyim Asy'ari yang menggunakan bahasa Arab 
tersebut, di antaranya, 

1) Adab al- “Alim wa al-muta'allim fi m& Yahtajj ilahi al- 
Muta 'allim fi al- Ahwal Ta'allum wa md Yatawwaggaf 
alaihi al-Muta 'allim ft Magamati Ta 'limih 

2) Ziyadah al-Ta'ligat, Raddun Fiha Mandhumah al- 
Shaykh Yasin al-Pasuruani allati bi Hujubiha “ala Ahl 
al-Jam 'iyyah Nahdah al-Ulamad 

3) Al-Tanbihat al-Wajibat li man Yashna' al-Mawlid 
al-Munkarit 

4) Al-Risalah al-Jam 'iyyah, Syarhun fiha Ahwal al-Mawta 
wa Ashrit al-Sa 'ah ma'a Bayan Mafhum al-Sunnah wa 
al-Bid'ah 

5) Al-Nar al-Mubin ft Mahabbah Sayyid al-Mursalin, 
Bayan fihi Ma'na Mahabbah li Rasalillah ma 
Yata 'allagu biha man Ittaba'iha wa Ihya@'i al-Sunnatihi 

6) Hashiyah “ala Fath al-Rahmin bi Syarhi Risdlah al- 
Wali Ruslan li Syaikh Zakariya al-ansari 

7) Al-Durr al-Muntasirah ft al-Mas@'il al-Tis'a Asharat, 
Syarhun fiha Mas 'alah al-Tarigah wa al-Wilayah wa md 
Yata 'allgu bihi ma min al-Umir al-Muhimmah li Ahl al- 
Tarigah 

8) Al-Tibyan ft Nahyi an Mugata@ 'ah al-Ikhwan, Bayyinun 
Sihi Ahammiyah al-Sillah al-Rahim wa Dharir al- 
Oata 'iha 
79 Abdullah Adib, “Dirasah an al-Mw'allif”, dalam Mahfudz al- 

Termasi, al-Minhah al-Khairiyyah fi Arba'ina Haditsan min Ahddith Khair 
al-Bariyyah, h. 13-14 
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9) Al-Risalah al-Tauhidiyyah, wa hiya Risalah al-Saghirah 
fi Bayin al-Agidah Ahl al-Sunnah wa al-Jamd 'ah 
10) Al-Oaldid ft Bayant md Yajibu min al-Agdid. 


Berbeda dengan Syeikh Nawawi, Syeikh Mahfudz al- 
Termasi, dan Kiai Hasyim Asy'ari, Kiai Soleh Darat justru 
menulis seluruh karyanya menggunakan bahasa Jawa. 
Kebutuhan atas karya-karya keagamaan (Islam) yang ditulis 
dengan menggunakan bahasa Jawa, terutama bagi masyarakat 
muslim di Jawa sangat disadari betul oleh Kiai Saleh Darat. 
Sebagai bagian dari masyarakat Jawa, beliau memahami 
sepenuhnya, bahwa mayoritas muslim di lingkungannya 
bukanlah dari komunitas santri terdidik secara religius. 
Sebaliknya, sebagaimana disebut berkali-kali oleh Kiai Saleh 
Darat dalam karya-karyanya, mayoritas muslim di Jawa, 
terutama di lingkungannya dapat dikatagorikan sebagai muslim 
awam. Pada saat yang sama, nyaris mustahil bagi muslim awam 
dapat menelaah secara mendalam atas karya-karya pemikiran 
dan gagasan keagamaan Islam atau kitab-kitab yang ditulis 
dengan menggunakan bahasa Arab. Untuk memahami 
karyakarya berbahasa Arab dibutuhkan seperangkat 
pengetahuan yang berkenaan dengan tata bahasa Arab, terutama 
nahwu dan saraf. Pada saat yang sama, dua bidang pengetahuan 
tata bahasa Arab ini nyaris mustahil dimiliki oleh komunitas 
muslim awam di Jawa. Fenomena muslim Jawa inilah yang 
mendorong Kiai Saleh Darat menulis karya-karyanya dengan 
menggunakan bahasa Jawa. 


80 Mastuki HS dan M. Isham El-Hasa (edt), Intelektualisme 
Pesantren, h. 321. Kiai Hasyim Asy'ari juga masih memiliki karya-karya 
lain yang seluruhnya ditulis dengan menggunakan bahasa Arab. Karya-karya 
dimaksud, seperti Miftah al-Falah, Adhah al-Bayan fi md Yata'llagu bi 
Wada 'if al-Ramadin, dan Irsyad al-Mu 'minin. Kiai Hasyim Asy'ari, Irsyad 
al-Sari ff Jam'i Musannafit al-Syaikh Hasyim Asy 'ari, (Jombang: Maktabah 
al-Turath al-Islami, 2007). 
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Di pengantar kitab Minhdj al-Atgiya' yang ditulis Kiai 


Saleh Darat memberikan gambaran cukup jelas tentang 
fenomena muslim Jawa sebagai pendorong bagi dirinya untuk 
menulis karya-karyanya dalam bahasa lokal (Jawa). Hal ini bisa 
dilihat dari ungkapan Kiai Saleh Darat sebagaimana berikut: 


Maka tatkalane ningali ingsun ing kitab matan 
Nazam Hidayah al-Atgiya' ila Tarig al-Awliya' 
karangane Syaikh al- 'Allamah Zainuddin al-Malibary 
maka demen ingsun yentha gawe 'ake terjemahe menika 
kaya syarahe kelawan terjemah basa Jawa, kerana 
supaya manfaat marang para mukminin kerana 
muwafagate kersane ba'dh al-ikhwan Fillahi wa 
Rasilihi ingkang demen ngaji kitab matan al-madkar 
ingkang pada nyuprih marang ingsung. Maka sarehne 
kaya mengkunu, maka dadi istikharah ingsung marang 
Allah SWT lan serta nuwun idzin ingsun marang 
mu 'allife, maka oleh isyarah ingsun kelawan isyarah bi 
al-idni. 

Maka dadi neja ingsung gawe syarahe iki kitab 
kelawan terjemah basa Jawa supaya dadi nafi' maring 
awam al-mukminin al-jawi, kerana wus pira-pira ulama 
ingkang wus pada gawe syarakhe iki nazam kelawan 
tembung basa arabe, maka akeh ingkang pada durung 
ngerti anging ingkang ngerti ulama'e. Anapun wong 
kang awame jawi maka ora pada ngerti balik ora pada 
ngrungu ceritane iki nazam, maka ing halaita awam al- 
arab wa al-ajam iku mesti wajib “ain ngaweruhi ceritane 
iki kitab nazam (Hidayah al-Atgiya”).! 


Penjelasan hampir sama juga ditemukan dalam karya yang 


lain, yakni kitab Matan al-Hikam. Dalam pengantar karyanya ini, 
Kiai Saleh Darat menguraikan sebagai berikut: 


8! Saleh Darat, Minhdj al-Atgiya' fi Syarhi Ma 'rifah al-Adzkiyg” ila 


Tarig al-Awliya, (Bombay: Mathba'ah Muhammadi, 1317 H), h. 2-3 


140 


Utawi iki kitab ringkes sangking Matan al-Hikam 
karangane al- 'Allamah al- “Arif Billah al-Syaikh Ahmad 
bin Ata'illah ingsun ringkes namung sak pertelone asal 
supaya gampangake ingatase wong awam amtsal ingsun 
kelawan sun terjemah kelawan coro jawa supaya inggal 
faham wongkang podo ngaji. 


Hemat penulis dari pernyataan pembuka secara terpisah 
dalam dua karya di atas menunjukkan, munculnya karya-karya 
KH. Saleh Darat dengan menggunakan bahasa Jawa lebih 
didasarkan pada pertimbangan kontekstual yang terjadi 
dimasyarakat waktu itu, terutama setelah mempertimbangkan 
kenyataan objektif kapasitas intelektual komunitas muslim 
Jawa. Sebagaimana dinyatakan dalam pernyataanya di atas, 
karya-karya berbahasa Arab nampaknya hanya menyentuh 
kalangan santri, namun sebaliknya menjadi terasing di tengah 
mayoritas muslim lapisan bawah secara intelektual. Padahal, 
materi keagamaan atas karya-karya ulama tersebut, seperti 
Hidayah al-Atgiya ' dan Matan al-Hikam menjadi sangat penting 
dipahami masyarakat muslim secara keseluruhan, tanpa 
mempertimbangkan apakah mereka dari kalangan santri atau 
masyarakat biasa (awam). 

Minimnya atau bahkan tidak adanya penguasaan secara 
mendalam terhadap bahasa Arab, disebut oleh Kiai Saleh Darat 
menjadi faktor utama yang menyulitkan masyarakat muslim non 
santri memahami karya-karya ulama. Dan sebaliknya, hanya 
kalangan muslim terpelajar (anging ulama'e) yang berhasil 
menikmati karya-karya berbahasa Arab tersebut. Dari sinilah, 
munculnya karya-karya Kiai Saleh Darat yang menggunakan 
bahasa Jawa untuk menjawab kesenjangan akses yang terjadi 
antara kalangan ulama dan santri dengan komunitas muslim 
awam. 


82 Saleh Darat, Matan al-Hikam, (Semarang: Taha Putra, tt), h. 2 
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Ide kreatif Kiai Saleh Darat yang menulis karya- 
karyanya dengan bahasa Jawa berhasil menarik para intelektual 
muslim sesudahnya untuk melakukan hal yang sama. Saat ini, 
banyak ditemukan karya-karya terjemahan berbahasa Jawa 
dalam berbagai bidang kajian Islam. Karya-karya tersebut 
dicetak dan dipublikasikan secara luas oleh tiga penerbit yang 
cukup popular di kalangan pesantren, yakni Toha Putra 
Semarang, Menara Kudus, dan Raja Murah Pekalongan dan 
percetakan di Singapura (lihat tabel). 


Tabel Kitab-Kitab Berbahasa Jawa Paska Kiai Saleh 


Darat 8 
No Nama Kitab Penulis Penerbit Lauan 
Terbit 
ge Abdullah bin 
1 yah an Jalin Umar bin Ali 1894 M 
ka Al-Palimbani 
Husn al- Abdul Salam | N.M Siraj 
2 Akhlag Surabaya Singapura "ON 
Abu Imam Omi 
NP Ismail bin 
: aan Sahli Bin 
3 | Tasil al-Ghabi . S. Badal 1906 M 
Maa Singapura 
Semarang sap 
Ismail bin 
. 5 Abdurrahman 
4 | Mujarrabit bi Anu As 5. Badal 1911 M 
Singapura 
Kitab Rukun 
s Makna Jawi karya | Abdul Kadir ' 1911M 
Maulawi Abu Ali | bin Ali Jepara 
Rida 


88 Yumi, Sughara. The Publication of Vernacular Islamic Texbooks 
and Islamization in Southeast Asia, The Journal of Sophia Asian Studies, No. 
21, 2009, 30-33 
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Al-Anwir al- 
Syati ah: 
Tarjamah Riyad 
al-Badiah 


Ahmad Subki 
Masyhadi 
Pekalongan 


Raja Murah 
Pekalongan 


1980-an 


Al-Durar al- 
Limiah: Tarjamah 
al-Hujjah al Ahl 
al-Sunnah wa al- 
Jama'ah, Ta 'lif Ali 
Ma 'sum, Krapyak 
Yogyakarta 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


Al-Durar al- 
Saniyyah: 
Tarjamah Matan 
al-Jurimiyyah fi 
al-Nahwi 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


Al-Mawid al- 
Jaliyyah: 
Tarjamah al- 

Nasi 'ih al- 
Diniyah wa al- 
Wasaya al- 
Iminiyah li 
Abdullah ibn Alawi 
al-Haddid 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


10 


Bahjah al-Nadirin: 
Tarjamah Riyad 
al-Salihin min 
Kalimi al-Sayyid 
al-Mursalin li 
Muhyiddin Abi 
Zakariyya Yahya 
ibn Saraf al- 
Nawawi 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


11 


Fath al-Mughits: 


Ibid 


Ibid 


Ibid 
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Tarjamah Matan 
Oatr al-Ghaits li 
Abi Laith 


12 


Hidayah al- 
Arisyyin: 
Kangge Ngertos 
Kitab 

Ugud al-Lijain 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


13 


Maslak al-Najjah: 
Tarjamah Matan 
Sullam al-Mundjah 
ala al-Safinah al- 
Salah li “Abdullah 
al-Hadrami 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


14 


Misbah al-An 'am: 
F1 Tarjamah 
Buliagh al-Marim 
min Adillah al- 
Ahkam li Ibnu 
Hajar al-Asgalani 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


15 


Sabil al-Sa adah 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


16 


Tanbih al-Ghafil: 
Terjemahe Matan 
Bahjah al-Wasdail 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


17 


Munyah al- 
Murtafi fi 
Tarjamah Maulid 
al-Barzanji 


Asrori Ahmad 
Wonosari 


Menara 
Kudus 


1980-an 


18 


Safinah al-Najjah 
Sulam al-Tawfig 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


19 


Tarjamah Irsyad 
al- Ibid ila Sabil 


Ibid 


Ibid 


Ibid 
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al-Rasyad 


20 


Tarjamah Riyad 
al-Salihtn 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


21 


Tasil al-Ragtg ft 
Tarjamah Sulam 
al-Tawfig 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


22 


Tarjamah Durrah 
al-Nasihin 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


23 


Al-Azwid al- 
Mustawiyah fi 
Tarjamah al- 

Arba 'in al-Nawawi 


Bisri Musthafa 
Rembang 


Menara 
Kudus 


1980- 
an 


24 


Al-Ibriz li Ma 'rifah 
Tafsir al-Our'an 
al- “Aziz bi al- 
Lughah al-Jawiyah 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


25 


Al-Nibrasiyah 
syarah 
Al-Jurumiyah fi al- 
Nahw 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


26 


Durar al-Bayan fi 
Tarjamah Syu 'b 
al-Imin 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


21 


Rawithah al- 
Agwim: 

Kangge Ngertosi 
isi Nazam Agidah 
al-Awam 
Karangipun Syeikh 
Marzugi 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


28 


Safinah al-Salah 


Ibid 


Ibid 


Ibid 


29 


Tarjamah al- 
Nazim al-Fardid 
al-Bahiyah fi al- 


Ibid 


Ibid 


Ibid 
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Oawdaid al- 

Fighiyah li Abu 

Bakar al-Ahdali 

al-Yamani al- 

Syafi 1 

Tarjamah Jawhar Ibid Ibid Ibid 
30 3 

al-Maknin 

Al-Minhdaj al- Misbah bin Raja Murah | 1980-an 

Oawwim Zayn al- Pekalongan 
31 Mustafa 

Bangilan 
(Tuban) 

39 Ihya ' Ulum al-Din, Ibid Ibid Ibid 

Jilid I s/d VII 
33 | Irsyad al-Ibad ild Ibid Ibid Ibid 

Sabil al-Rasyad 

Tarjamah Izzah al- Ibid Ibid Ibid 
34 | Nasihin al-Akhlig 

wa al-Adib 


Keberhasilan Kiai Saleh Darat dalam mempelopori 
penulisan karya-karya ke-Islam-an berbahasa Jawa, nampaknya, 
tidak disertai dengan kontinuitas penggunaan atas karya- 
karyanya di kalangan pesantren, terutama di Jawa Tengah dan 
Jawa Timur. Penggunaan karya-karya Kiai Saleh Darat sebagai 
bahan ajar wajib di pesantren maupun majelismajelis taklim 
nampak mengalami pasang surut luar biasa. Bahkan saat ini, 
sulit ditemukan pesantren maupun majlismajlis taklim yang 
masih menggunakan karya-karya Kiai Saleh Darat sebagai 
bahan ajar. 

Berdasarkan hasil penelusuran Munir, karya-karya Kiai 
Saleh Darat masih tetap dipertahankan sebagai bahan ajar hanya 
di beberapa majelis taklim yang tersebar di Bareng (Kudus). Di 
Bareng Kudus, kitab Matan al-Hikam karya Kiai Saleh Darat 
masih digunakan sebagai bahan ajar dalam pengajian regular 
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bagi masyarakat awam setempat, dan diasuh oleh KH. Ahmad. 
Kyai Ahmad sendiri merupakan murid dari Kiai Yasin, menantu 
KH. Yasir yang merupakan salah satu murid Kiai Saleh Darat. 
Di daerah Bareng, terdapat kyai lain yang juga masih 
menggunakan karya-karya Kiai Saleh Darat sebagai bahan ajar 
pengajian yang dikelolanya, seperti Kiai Hanafi ibn Kiai Yasin, 
dan Kiai Zahid ibn Dahlan ibn Yasir. 

Terdapat beberapa Kiai selain di Kudus, kiai-kiai lain 
yang tersebar di berbagai daerah di Jawa Tengah dan Jawa 
Barat masih mempertahankan karya-karya Kiai Saleh Darat 
sebagai rujukan. Beberapa kiai dimaksud dapat disebutkan, 
misalnya Kiai Abdul Ghafur beliau merupakan cucu keponakan 
Kiai Amir (murid dan menantu Kiai Saleh Darat). Kyai Ghafur 
sendiri saat ini mengasuh dan mengelola Pesantren Yanba' al- 
“Ulum, Lumpur, Losari, Brebes, Jawa Tengah. Demikian pula, 
Kiai Amin Rusydi Pengasuh Pesantren Hidayah al-Mubtadi'in, 
Leumonding, Majalengka (Jawa Barat), murid Kiai Umar ibn 
Kiai Harun dan Pengasuh Pesantren Kempek, Palimanan, 
Cirebon yang juga masih menggunakan karya Kiai Saleh Darat 
sebagai rujukan penting dalam kegiatan pengajiannya. Sama 
halnya dengan Kiai Nawawi ibn Umar pesantren Kempek, 
Palimanan, Cirebon (Jawa Barat). " 

Karya Kiai Saleh Darat juga masih dipergunakan sebagai 
bahan ajar dalam kegiatan pengajian di Rembang, Jawa Tengah. 
Salah satu kiai setempat yang masih konsisten menggunakan 
karya-karya Kiai Saleh Darat adalah Kiai Sanusi ibn Yasin. 
Kyai Sanusi menggunakan kitab Majmii'at, Munjiyit, dan 
Jawharah al-Tawhid sebagai bahan ajar dalam kegiatan 
pengajian regular yang diasuhnya. Alasan penggunaan kitab- 
kitab tersebut, karena materi dan gaya penulisannya mudah 
dipahami (easily digestible), sehingga sangat mungkin dijadikan 


84 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 93 

85 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 94 
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sebagai sumber atau bahan ajar pengajian untuk masyarakat 
awam. 

Di banding dengan jumlah pesantren dan majlis-majlis 
taklim yang tersebar di Jawa dengan ribuan jumlahnya, institusi- 
institusi pembelajaran keagamaan yang masih mempertahankan 
karya-karya Kiai Saleh Darat sebagai bahan ajar dapat 
dikatakan sangat kecil. Konsekuensinya, penerbit ilmu-ilmu ke- 
Islam-an enggan untuk mencetak ulang karya-karya Kiai Saleh 
Darat tersebut. Tidak mengherankan jika saat ini, terutama di 
Jawa Timur sulit menemukan karya-karya Kiai Saleh Darat 
tersebut. Tidak mengherankan jika saat ini, terutama di Jawa 
Timur sulit menemukan karya-karya Kiai Saleh Darat. 

Kesulitan mendapatkan karya-karya Kiai Saleh Darat, 
nampaknya juga dialami oleh para akademisi lain. Munir, 
misalnya, ketika hendak melakukan riset tentang pemikiran 
teologi Kiai Saleh Darat juga mendapatkan kesulitan 
mendapatkan karya-karyanya, karena sudah sebagian besar 
sudah tidak dicetak ulang dan diterbitkan lagi. Kesulitan Munir 
diungkapkan sendiri olehnya, “sebagian besar (karya-karya Kiai 
Saleh Saleh Darat) tidak ditemukan lagi di berbagai toko kitab, 
yang disebabkan sudah tidak diterbitkan lagi oleh penerbitnya. 
Oleh karena itu, karya-karya tulis tersebut hanya dapat dilacak 
atau dihasilkan dari para kyai atau kelompok masyarakat yang 
masih atau pernah menggunakan karya tulis tersebut sebagai 
literatur utama dalam pengajiannya”.? 

Menurut riwayat, setidaknya kurang lebih ada 40 kitab 
telah ditulis oleh Kiai Saleh Darat. Namun kitab-kitab tersebut 
hingga saat ini masih dalam proses pencarian. Kitab-kitab karya 


86 Jajat Burhanudin, Islamic Knowledge, Authority and Political 
Power: The Ulama in Colonial Indonesia, (PhD Dissertation: Leiden 
University, 2007), h. 129 

87 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa dalam Pemikiran 
Kalam Muhammad Shalih Darat al-Samarani, h. 61 

88 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 79 
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Kiai Saleh Darat cukup sulit untuk dilacak. Salah satunya bisa 
jadi disebabkan ketatnya pengawasan Belanda pada masa lalu, 
sehingga Kiai Saleh Darat bahkan tidak sempat menyimpan 
karyanya sendiri. Setiap kali selesai mengarang sebuah kitab, 
kitab tersebut langsung diserahkan kepada muridnya." Oleh 
karenanya, kitab-kitab karya Kiai Sleh Darat disinyalir tersebar 
di tangan murid-muridnya. 

Hingga sampai saat ini, kitab-kitab karya Kiai Saleh 
Darat yang telah berhasil dilacak dan ditemukan berjumlah 14 
kitab, ada pula pendapat yang mengatakan 12 kitab. Disamping 
mengajar al-Gur'an dan mendidik santri-santrinya, Kiai Saleh 
Darat merupakan seorang ulama yang produktif, secara khas, 
semua karyanya ditulis menggunakan aksara Arab Pegon, 
sebuah tradisi literasi yang memang sudah dilakukan sejak masa 
Wali Songo. Berikut adalah beberapa kitab karya Kiai Saleh 
Darat: 


1. Bidang Fikih 

Kitab Majmu 'ah al-Syari'ah al-Kifiyah li al-Awwim 
adalah karya bidang fikih Kiai Saleh Darat yang cukup terkenal 
popularitas. Kitab ini dapat ditelusuri oleh berbagai penerbit 
yang mencetak dan mempublikasikan secara luas karya tersebut 
di tahun berbeda. Bahkan, beberapa penerbit juga mencetak 
ulang kitab Al-Majmi'ah tersebut. Pertama kali, kitab Al- 
Majmiu 'ah dicetak oleh Haji Muhammad Sidik Singapura pada 
tahun 1892 M, setelah diedit lebih dulu oleh S.M. Yahya al- 
Samarani. 

Kemudian, oleh penerbit yang sama, kitab Al-Majmu 'ah 
dicetak ulang pada 1894 M setelah ditelaah ulang oleh S.M. 
Yahya al-Samarani dan H.M. Siraj bin H.M. Salih al-Rembani, 
dan tahun 1898/99 M oleh penerbit yang sama. Pada tahun 
1893/94, kitab Al-Majmu 'ah diterbitkan oleh percetakan Karimi 
Bombay, dan mengalami pencetakan ulang oleh penerbit yang 


8 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M, h. 147 
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sama pada tahun 1916 M. Sebelumnya, tepatnya tahun 1906, Al- 
Majmu'ah juga diterbitkan oleh percetakan Ismail bin S. 
Bafadhal Singapura. Di Indonesia, Al-Majmu 'ah pertama kali 
diterbitkan oleh al-Misriyah atau Toko Mesir Cirebon di tahun 
1935. 

Selain kitab Al-Majmu'ah, kitab fikih lain yang ditulis 
oleh Kiai Saleh Darat adalah Kitab al-Manisik Kaifiyyah al- 
Salah al-Musafirin. Sampai sekarang ini, kitab ini nyaris sudah 
tidak dapat ditemukan, tidak beredar dan tidak tercetak lagi. 
Kitab fikih ini merupakan karya Kiai Saleh Darat satu-satunya 
yang menggunakan bahasa Melayu. Kitab berbahasa melayu 
yang ditulis pada tahun 1288 H/1870 M ini, awalnya ditulis 
berbahasa Jawa, namun diterjemahkan oleh Abdul Yusuf 
Trenggono. Mengenai Trenggono, kepastian dirinya juga masih 
menyimpan ragam pendapat. Pertama, Trenggono diyakini 
sebagai salah satu santri Kiai Saleh Darat, ketika mengajar di 
Singapura. Kedua, Trenggono merupakan salah satu santri dari 
Singapura yang pernah mengenyam pendidikan di Darat 
Semarang (Jawa).”! 

Karya lain dalam bidang fikih yang dikenal luas hingga 
kini adalah, Lata 'if al-Tahdarah wa al-Asrar al-Saldh fi Kaifiyah 
al-Saldh al-'Abidin wa al- Arifin. Kitab ini selesai ditulis pada 
27 Sya'ban 1307 H dan pernah diterbitkan oleh Toha Putra 
Semarang. Kitab Latd'if lebih tepat disebut sebagai kitab fikih 
yang ditulis dengan pendekatan sufisme. Tidak mengherankan, 
jika isinya banyak mengurai tentang dimensi esoteris Islam di 
balik ajaran fikih, terutama berkenaan dengan bersuci dan 
menjalankan shalat. Secara garis besar, kitab ini 
mendeskripsikan empat pokok bahasan. Pertama, rahasia dan 
hakekat ibadah shalat dan puasa yang perlu diketahui, dipahami 
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dan dihayati oleh seluruh umat Islam yang menjalankan dua 
aktifitas ibadah dimaksud. Kedua, kelebihan atau keutamaan 
bulan Muharram, do'a awal dan akhir tahun Islam, dan 
keutamaan tanggal sepuluh pada bulan tersebut. Ketiga, 
kelebihan atau keutamaan bulan Rajab. Keempat, kelebihan 
bulan Sya'ban, termasuk di dalamnya, keutamaan menjalankan 
shalat pada malam nisf al-sya'ban (pertengahan bulan). 

Karya fikih Kiai Saleh Darat lainnya adalah, sebuah 
karya singkat yang diberi judul kitab Manasik al-Hajj wa al- 
Umrah. Kitab ini pernah diterbitkan oleh percetakan Karimi 
Bombay, pada 1340 H. Sesuai dengan namanya, kitab ini secara 
khusus membahas pelaksanaan ibadah haji dan umrah. 
Berdasarkan — penelusuran — Ghazali — dapat diketahui, 
Manasikmengurai tentang “tuntunan ibadah haji dan umrah 
yang dimulai dengan riwayat melaksanakan haji, kemudian 
keutamaan Baitullah, syarat dan rukun haji beserta umrah, tata 
krama melaksanakan ibadah haji”. 

Kitab Fasalatan juga dapat dikatagorikan sebagai karya 
Kiai Saleh Darat di bidang fikih. Berdasarkan penelusuran 
Munir, kitab ini dicetak oleh beberapa penerbit berbeda. 
Pertama, percetakan Haji Muhammad Amin Singapura pada 
1315 H. Kedua, kitab Fasalitan diterbitkan oleh Karimi 
Bombay dengan tanpa menyertakan tahun penerbitannya. 
Ketiga, kitab dicetak oleh penerbit al-Misriyah atau Toko Mesir 
Cirebon, pada tahun 1354 H. Keempat, penerbit Salim ibn Sa'ad 
ibn Nabhan Surabaya juga mencetak dan mempublikasikan 
kitab Fasalatan pada 1353 H/1933 M.”" 
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2. Bidang Tasawuf 

Sejak awal bidang tasawuf, telah menarik minat Kiai 
Saleh Darat untuk menggelutinya secara lebih serius, dibanding 
bidang kajian Islam lainnya seperti fikih dan teologi. Hal ini 
dapat dilihat dari karya-karya Kiai Saleh Darat di bidang 
tasawuf, yang justru lebih banyak dan komprehensif dibanding 
dengan fikih maupun teologi. Setidaknya, terdapat tiga karya 
yang dihasilkan KH. Saleh Darat dalam bidang tasawuf, 
meliputi Matan al-Hikam, Minhdj al-Atgiya' ft Syarhi Ma 'rifah 
al-Adzkiya' ila Tarig al-Awliya', dan al-Munjiyit Metik Saking 
Kitab Ihya” “Ulum al-Din al-Ghazali. 

Kitab Matan al-Hikam merupakan kitab terjemahan 
karya Kiai Saleh Darat yang disertai usaha meringkas atas kitab 
al-Hikim — karya Ibnu  Ataillah  al-Sakandari dengan 
menggunakan bahasa Jawa. Kiai Saleh Darat meringkas isi kitab 
al-Hikam menjadi kurang lebih seperti tiga dari materi yang 
terdapat dalam kitab aslinya.” Kitab ini selesai ditulis oleh Kiai 
Saleh Darat pada 1289 H/1872 M dan sejak awal diperuntukkan 
bagi masyarakat muslim secara umum.” 

Secara garis besar, kitab Matan al-Hikam menjelaskan 
tentang arahan kepada para salik, yakni “orang-orang yang 
berjalan di jalan Allah dengan cara sufi, hatinya bersih, dan suci 
lahir batin”.?”' Arahan dimaksud yaitu, agar para salik selalu 
berpegang teguh pada ajaran Allah, tanpa bergantung pada 
siapapun. Manusia akan bertanggung jawab dengan diri sendiri, 
dan tidak mesti dari keturunan dan keluarga yang baik akan 
menjadi orang atau muslim yang baik. Kiai Saleh Darat secara 
detail memberikan banyak contoh yang dapat dijadikan sebagai 
tauladan bagi muslim Jawa. Sebagaimana perumpamaan Oarun 
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yang awalnya merupakan muslim taat, namun meninggal dalam 
kondisi kafir. Sama halnya dengan Kan'an putra Nabi Nuh AS 
dan istri Nabi Luth juga meninggal dalam kekafirannya. 
Sebaliknya, Asiyah binti Muzahim yang merupakan istri raja 
kafir Fir'aun, justru disayangi dan diselamatkan oleh Allah.” 

Karya lain dari Kiai Saleh Darat menjelaskan tentang 
doktrin tasawuf adalah, Minhdj al-Atgiya ' fi Syarhi Ma 'rifah al- 
Adzkiya' ila Tarig al-Awliya'. Kitab ini merupakan terjemahan 
dan komentar atas Nazim Hidayah al-Atgiya' ila Tarig al- 
Awliya” karya Syeikh Zainuddin al-Malibary. Sama halnya 
dengan kitab-kitab lainnya, kitab ini juga ditulis oleh Kiai Saleh 
Darat dengan menggunakan bahasa Jawa. Kitab Minhdj ini, 
baru diterbitkan oleh beberapa penerbit di luar Negeri. Kali 
pertama, kitab ini diterbitkan oleh percetakan Karimi Bombay 
pada 1893 M/ 1312 H dan dicetak ulang oleh percetakan yang 
sama pada 1897 M. Selanjutnya, pada tahun 1901 M/ 1320 H, 
Minhdj juga kembali diterbitkan di Singapura, hanya saja 
dengan tanpa menyertakan nama penerbitnya. Penerbit Ismail 
bin S. Badal juga menerbitkan Minhdj ditahun 1906 M.”” 

Karya lain di bidang tasawuf adalah, kitab al-Munjiyat 
Metik Saking Kitab Ihya” “Ulum al-Din karya Imam al-Ghazali. 
Karya Kiai Saleh Darat ini diselesaikan olehnya pada 20 Rajab 
1307 H, dan merupakan ringkasan berbahasa Jawa dari Jilid III 
dan IV kitab Ihya 9 

Kitab Munjiyat secara garis besar mendeskripsikan dua 
perilaku yang selama ini melekat dalam diri manusia. Pertama, 
perilaku-perilaku buruk yang membinasakan (al-muhlikit al- 
madmimah) antara lain, amal perbuatan syaitan, perangai yang 
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tercela, syahwat, bahaya lidah, amarah, dengki, dan hasud. 
Kedua, perbuatan-perbuatan terpuji yang dapat melepaskan diri 
manusia dari kerugian (al-munjiyat al-mahmidah), antara lain, 
sabar, taubat, syukur, fakir dan zukud, tauhid dan tawakkal: 
cinta kasih, rindu dan rela, ikhlas, tafakkur dan ingat 
kematian. '”! 


3. Bidang Sirah al-Nabawiyah 

Karya-karya Kiai Saleh Darat lainnya di luar teologi, 
fikih dan tasawuf adalah kitab-kitab yang membahas tentang 
perjalanan hidup Nabi (sirah al-Nabawiyah). Kitab Hadits al- 
Mi'rdj adalah karya Kiai Saleh Darat berbahasa Jawa yang 
nyaris tidak dapat ditemukan saat ini. Data kitab ini hanya dapat 
ditemukan dalam laporan yang diberikan oleh Ghazali Munir. 
Namun, penelusuran Ghazali sendiri hanya menemukan, kitab 
Hadits al-Mi'rdj selesai ditulis pada malam Ahad, tanggal 2 
Rajab 1314 H dan diregristasi oleh percetakan Haji Muhammad 
Amin pada tahun 1315 H, dan selanjutnya dicetak tanggal 26 
Rabi al-Tsani tahun 1315 H. Disebutkan pula, kitab ini dicetak 
sebelum kitab Fasalitan dan Jawharah al-Tauhid yang kedua- 
duanya juga merupakan karya Kiai Saleh Darat. Ghazali sendiri 
hanya menemukan halaman akhir, yakni mulai halaman 110 
sampai dengan 115.!”2 

Sedangkan kitab Syarah al-Barzanjt merupakan karya 
Kiai Saleh Darat yang berisikan terjemah dan komentar atas 
kitab al-Barzanji karangan Syaikh al-Barzanji. Berdasarkan 
catatan Munir, Syarah al-Barzanji selesai ditulis pada malam 
Ahad 2 Rajab 1314 H. Hal ini berarti penyelesaian kitab ini 
bersamaan dengan kitab Hadits al-Mi'rdj yang telah diuraikan 
sebelumnya. Dari aspek materi kitab, karya Kiai Saleh Darat 
pada dasarnya tidak jauh berbeda dengan kitab induknya, yakni 
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al-Barzanji. Kitab Syarah al-Barzanji mengulas tentang kisah 
isra” dan mi'raj Nabi Muhammad yang terjadi sebelum 
melaksanakan hijrah ke Madinah.'? 

Karya lain yang membicarakan sejarah perjalanan hidup 
Nabi Muhammad adalah, kitab Al-Mahabbah wa al-Mawaddah 
ft Tarjamah Oaul al-Burdah fi al-Mahabbah wa al-Madh “ala 
Sayyid al-Mursalin. Sebagaimana namanya, kitab ini 
merupakan komentar atas Oasidah al-Burdah karangan Abu 
Abdullah Muhammad Said al-Busyiri (1212-1296 M). Secara 
garis besar, karya Kiai Saleh Darat ini berisikan tentang pujian 
dan sanjungan terhadap Nabi Muhammad, mengungkapkan 
sejumlah kemukjizatan Nabi, keaguangan al-Our'an, dan 
peperangan yang pernah diikuti Nabi dan ditutup dengan doa.' 


4. Bidang Teologi dan Kalam 

Kitab terjemahan dan komentar Jawharah al-Tauhid ini 
dicetak, diterbitkan dan dipublikasikan berulang kali oleh 
penerbit yang berbeda. Pertama kali, Tarjamah Sabil al- Abid 
ala Jawharah al-Tauhid dicetak dan dipublikasikan oleh salah 
satu percetakan di Singapura yang tidak diketahui namanya, 
pada tahun 1880-an. Tidak lama berselang, penerbit Karimy 
Bombay juga mencetak ulang kitab Tarjamah tersebut. Pada 
awal 1900-an, tepatnya tahun 1906, kitab Tarjamah kembali 
dicetak oleh penerbit berbeda, yakni Ismail bin S. Bafadhal 
Singapura, dan selanjutnya penerbit al-Misriyyah atau Toko 
Mesir Cirebon juga melakukan hal yang sama.' Selain 
beberapa penerbit di atas, Toha Putra Semarang juga dikenal 
sebagai salah satu penerbit ' yang mencetak dan 
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mempublikasikan secara luas kitab Tarjamah karya Kiai Saleh 
Darat. 

Kitab Tarjamah Sabil al- Abid “ala Jawharah al-Tauhid 
merupakan karya Kiai Saleh Darat di bidang kajian teologi dan 
ilmu kalam. Sesuai dengan namanya, kitab ini merupakan 
terjemah dan komentar atas kitab Jawharah al-Tauhid karya 
Ibrahim al-Laggani (w. 1041 H/1631 M). Di kalangan pesantren 
tradisionalis di Nusantara, kitab ini sangat terkenal (highly 
popular) dan nyaris tidak ada satu pun yang tidak menggunakan 
sebagai bahan ajar wajib bagi para santri.Tidak hanya terkenal 
Jawharah al-Tauhid juga dipahami berisikan doktrin terpenting 
dalam kutub teologi Asy'ariyah. Begitu pentingnya, maka para 
santri “berusaha keras menghafal seluruh teks tersebut, dan 
mempelajari berbagai syarah atasnya”.!”8 

Meskipun karya terjemahan, namun bukan berarti Kiai 
Saleh Darat hanya menerjemahkan berdasar pengertian kosa 
kata dan kalimat semata dari bahasa Arab ke bahasa Jawa. 
Lebih dari itu, Kiai Saleh Darat juga memberikan komentar dan 
ulasan cukup mendalam terhadap kitab karya al-Laggani 
tersebut. 


5. Bidang Tafsir dan “Uliim al-Gur'an 

Dalam bidang tafsir al-Gur'an, Kiai Saleh Darat 
memiliki karya cukup monumental, yakni kitab Tafsir Faid al- 
Rahman fi Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan yang terdiri dari 
dua jilid. Jilid pertama, menurut Muchayyar, mulai ditulis pada 
20 Rajab tahun 1309 H, dan selesai pada hari Jum'at, 7 
Muharram 1311 H. Pernyataan Muchayyar ini mengacu pada 
bagian akhir kitab Faid al-Rahman, Jilid I yang mengatakan: 
Telah selesai (penulisan tafsir ini) pada hari Jum'at yang 
membawa berkah, tanggal 7 bulan Muharram tahun 1311 H. 
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Permulaan penulisan pada tanggal 20 Rajab tahun 1309 H.'” 

Sedangkan jilid kitab dari tafsir Faid al-Rahman selesai 
ditulis hari Selasa, 17 Safar 1312 H. Hal ini dipertegas sendiri 
oleh Kiai Saleh Darat dalam bagian akhir tafsir Faid al- 
Rahman, Jilid II. Saya telah menyelesaikan tafsir surat ini pada 
hari Selasa tanggal 17 Safar tahun 1312 H. Mudahmudahan bisa 
mulai lagi surat al-Maidah dalam Juz III dengan kemuliaan 
Gusti para Rasul dan Nabi.'8 

Dalam menafsirkan ayat al-Gur'an sebagaimana beliau 
uraikan dalam kitab Faid al-Rahman, Kiai Saleh Darat dikenal 
cukup hati-hati. kehati-hatian Kiai Saleh Darat tersebut di 
manifestasikan ke dalam usaha menafsirkan al-Gur'an dengan 
tetap menggunakan kitab-kitab tafsir yang menurutnya otoritatif 
dijadikan sebagai rujukan. Dengan rujukan kitab-kitab tafsir 
otoritatif, Kiai Saleh Darat meyakini akan terhindar dalam 
kubangan penafsiran yang semata-mata hanya bertumpu pada 
hawa nafsunya dan keinginannya sendiri. Sebaliknya, melalui 
rujukan teks-teks tafsir tersebut, keseluruhan usaha penafsiran 
yang dilakukan tetap dalam kerangka memegang teguh pada 
“penjelasan Rasulullah SAW, sahabat Nabi, dan para ulama 
yang arif”! 

Karya lain dalam bidang tafsir, Kiai Saleh Darat juga 
berhasil membakukan sebuah karya berbahasa Jawa tentang 
'ulum al-Our'in dengan judul “al-Mursyid al-Wajiz fi 'Ilm al- 
Our 'an wa al-Hadits”. Catatan Ghazali menyebutkan, kitab ini 
mulai ditulis oleh Kiai Saleh Darat pada 15 Syawwal 1317 H 
dan selesai pada 26 Dzul YGa'dah 1317 H/1899 M. Dan kitab ini 
pernah mengalami penyalinan ulang yang berakhir pada hari 
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Senin, tanggal 28 Muharram 1318 H/1900 M.!!9 

Penelusuran Ghazali juga menyebutkan, kitab al- 
Mursyid pernah dicetak dan dipublikasikan oleh Haji 
Muhammad Amin Singapura, pada tanggal 20 Rabi'ul Akhir 
1318 H.!M Sebaliknya, Yumi mengidentifikasi kitab al-Mursyid 
pernah dicetak oleh penerbit Karimy Bombay dengan dua kali 
edisi. Pertama kali, al-Mursyid dicetak oleh Karimi pada tahun 
1893/94 H dan tahun 1914/1915 H untuk edisi keduanya. H? 

Dari aspek materi, kitab ini terdiri dari lima bagian yang 
secara keseluruhan membicarakan tentang ilmu tafsir dan teori 
pembacaan al-Gur'an (al-tajwid). Sama halnya dengan kitab- 
kitab lainnya, bagian pertama kitab al-Mursyid berisikan 
Pendahuluan. Dalam pokok bahasan ini, Kiai Saleh Darat 
mengulas tentang Nabi yang menerima wahyu, hakekat al- 
Our'an, tata cara penurunan wahyu, dan terakhir berkenaan 
dengan kodifikasi al-Gur'an pada era Uthman bin Affan. 

Di bagian kedua berisikan pokok bahasan Pengajaran al- 
Our'an yang meliputi beberapa ulasan, Madrasah al-Our'an, 
Keutamaan Mengajarkan al-Our'an, sampai pada uraian tentang 
Biaya Pendidikan al-Gur'an. Bagian ketiga berisikan pokok 
bahasan Adab Kesantunan dalam Membaca alGur'an. Pokok 
bahasan ini mendeskripsikan tentang tata cara waktu membaca 
al-Our'an, keutamaan al-Gur'an, pembaca, dan penghafal al- 
Our'an. Bagian keempat atau terakhir mengurai pokok bahasan 
pengajaran Tajwid. Dalam pokok bahasan ini, al-Mursyid 
menguraikan tentang keharusan mempelajari tajwid, sifat-sifat 
huruf, izhar, dan berbagai bidang kajian tajwid lainnya, dengan 
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diakhiri ulasan tentang tanda wagaf bacaan.''? 


Dengan melihat semua karya-karyanya yang telah 
diuraikan di atas bisa dipastikan bahwa Kiai Saleh Darat 
merupakan satu-satunya kiyai dipenghujung abad 19 yang 
menulis semua karyanya menggunakan bahasa Jawa dengan 
aksara Pegon berlogat pesisir. Kiai Saleh Darat mengistilahkan 
visi literasinya dengan lughah al-Jawiyah al-Merikiyyah 
(bahasa Jawa setempat) dan lafadz arab pegon (huruf Arab dan 
Jawa). Visi literasi ini dituangkan dalam ungkapannya yang 
tertulis sebagai berikut: 

“Kerono arah supoyo pahamo wong-wong amsal ingsun 

awam kang ora ngeti boso Arab mugo-mugo dadi 

manfaat biso ngelakoni kabeg kang sinebut ing njerune 
tarjamah”. 


Terjemahnya: 
“Supaya paham orang-orang awam seperti aku 
yang tidak mengerti bahasa Arab, semoga menjadi 
manfaat bisa melaksanakan semua yang disebut 


... 


dalam terjemah ini”. 


2. Pemikiran 

Pada dasarnya tasawuf adalah upaya untuk 
mengembangkan semacam disiplin (riyaddah) spiritual, 
psikologis, keilmuan dan jasmaniah yang dipercaya mampu 
mendukung proses penyucian jiwa atau hati. Pemikiran dan 
emaknaan syari'at yang diajukan oleh Kiai Saleh Darat tidak 
jauh berbeda dengan pendapat para ulama fikih maupun ushul 
fikih. Menurut Kiai Saleh Darat, syari'at dipahami sebagai 
melaksanakan seluruh perkara yang telah diperintahkan yang 
bersifat memaksa. Dalam pengertian lebih luas, syari'at adalah 
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melaksanakan seluruh perintah Allah dan menjauhi larangan- 
Nya berdasarkan kaidah-kaidah yang telah ditentukan oleh 
agama Islam. 

Pelaku jalan tasawuf sebelum mengamalkan aspek-aspek 
doktrinal syari'at terlebih dulu dituntut memiliki pengetahuan 
mendalam tentang rukun-rukun dan syarat-syarat yang melekat 
dalam setiap amal perbuatan. Tanpa, memperhatikan hal-hal 
tersebut, dapat diduga kualitas pelaksanaan syari'at kurang 
sempurna. Bagi pelaku jalan tasawuf, syari'at memiliki peran 
penting untuk memasuki jenjang berikutnya, yakni tarikat dan 
hakekat. Ketika dirinya telah berhasil menghiasi hidupnya 
dengan syari'at, maka hilanglah kegelapan dan kotoran yang 
selama ini melekat dalam jiwanya. Pada fase ini, pelaku jalan 
tasawuf akan dengan mudah merambah pada jenjang yang lebih 
tinggi (tarikat). Sebagaimana dikatakan Kiai Saleh Darat 
sebagai berikut: 


Wajib ingatase salik arep mahesi anggautane dhahir kelawan 
den enggone penganggo lakune ilmu syari'at kerono 
setuhune nure tho'at kelawan sebab ngelakoni syari'at 
iku mencorong terus mlebu ing dalem ati maka dadi 
ilang petenge ati maka  semongso-mongso  wus 
mencorong padang ati maka patut lan pantes lamuno 
den leboni ilmu tarikat. "5 


Wajib bagi salik yang hendak menghisasi anggota 
badannya dengan dihiasasi pakaian ilmu syari'at, karena 
sesungguhnya cahaya ketaatan dengan sebab 
melaksanakan syari'at itu menyebabkan bersinar terus 
menerus dan merasuk dalam hati. Maka akan hilang 
gelapnya hati, ketika sudah bersinar, sehingga pantas 
dan patutlah jika dimasuki ilmu tarikat. 


15 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhaj, h. 46 
16 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhaj, h. 58 
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Penjelasan Kiai Saleh Darat tersebut dengan ilmu 
syari'ah adalah ilmu fikih. Namun, jika ditelusuri lebih 
mendalam didapatkan, bahwa ilmu fikih yang dikehendaki Kiai 
Saleh Darat bukan semata-mata mengurai berbagai pengetahuan 
tentang amal perbuatan praksis dan digali berdasarkan sumber- 
sumber atau rujukan-rujukan yang terinci. Sebaliknya, ilmu 
syari'at dalam pemikiran Kiai Saleh Darat juga mengurai 
kajiankajian yang berhubungan dengan teologi Islam. Hal ini 
misalnya, dapat dilihat dalam karya Kiai Saleh Darat dalam 
Kitab Majmu 'ah al-Syari'ah al-Kafiyah li al-Awwim. Dalam 
kitab tersebut, Kiai Saleh Darat memasukkan bidang kajian 
teologi Islam dan etika sebagai bagian dari disiplin ilmu 
syari'ah, meskipun dengan bobot yang relatif kecil dibanding 
dengan bidang kajian fikih. 

Dalam pemikiran Kiai Saleh Darat, tarikat memiliki 
makna ganda, selain menunjuk pada seperangkat moral yang 
dapat menjadi pedoman bagi pelaku jalan tasawuf untuk 
mengarahkan jiwa dan moralitasnya menuju kedekatan kepada 
Allah, juga pelembagaan tarekat. Namun, perhatian serius Kiai 
Saleh Darat bukan pada organisasi dan pelembagaannya, 
melainkan lebih pada dimensi moralitasnya. Secara umum, 
tarikat bagi Kiai Saleh Darat lebih dimaknai kesungguhan 
pelaku jalan tasawuf dalam menjalankan perintah Allah. Lebih 
lengkapnya, Kiai Saleh Darat mengatakan sebagai berikut: 

Ngelakoni perintah lan ngedohi nyegah kelawan temen- 
temen lan ngeduhi cegah kelawan pengatingati ora kok 
ngalap ingkang entheng-entheng koyo ngelakoni wong 
tegese ngrekso panganane lan penganggone sangking 
haram lan malih arep ngalap kelawan temen-temen kaya 
neglakone riyadhah hale jungkung madep maring 
ibadah maring Allah SWT kelawan tinggal barang kang 
dadi nungkulaken “Anillahi Ta'ala. '' 

Melaksanakan perintah dengan sungguh-sungguh dan 


17 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhaj, h. 47 
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menjauhi larangan dengan sungguh-sungguh pula, 
dengan hati-hati, tidak dengan mengambil yang ringan- 
ringan, termasuk menjaga pakaian dan tempat dari 
sesuatu yang diharamkan. Dan juga secara sungguh- 
sungguh melakukan latihan dengan niat hanya beribadah 
kepada Allah dengan meninggalkan apapun yang 
menjauhkan dari-Nya. 


Penegasan Kiai Saleh Darat tersebut menunjukkan, amal 
ibadah pelaku jalan tasawuf tidak sekedar dilihat dari aspek 
berkesuaian dengan syarat-syarat dan rukun-rukunnya semata, 
melainkan juga dalam pelaksanaannya harus berusaha 
semaksimal mungkin menghadirkan penghayatan dan 
kesungguhan secara mendalam oleh pelaku jalan tasawuf. Oleh 
karena itu, selain memenuhi syarat dan rukun, pelaku jalan 
tasawuf juga menopangnya dengan menjaga diri (wira'i) dan 
latihan terus menerus (riyadah). 

Kiai Saleh Darat mengkritik fenomena guru tarikat yang 
tidak memiliki kapasitas keilmuwan cukup mapan di bidang 
syari'at dengan berbagai cabang pengetahuan di dalamnya. 
Yang cukup memprihatikan, menurut Kiai Saleh Darat, para 
guru yang “podo bodho-bodho ing dalem furu' syari'ah” 
tersebut sudah berani membimbing dan mengajarkan dzikir 
(muruk dzikir) serta membaiat para murid yang kebanyakan dari 
masyarakat bawah (awam).H8 

Pemikiran Kiai Saleh Darat sebagai kelanjutan dari 
tarikat adalah hakekat, yang dapat diartikan sebagai bentuk 
keberhasilannya pelaku jalan tasawuf dalam menggapai 
ma'rifah Allah. Artinya, seorang pelaku jalan tasawuf 
merasakan cahaya betul dalam hatinya yang mampu membuka 
cahaya-cahaya tersembunyi (anwair al-ghaiyb) dan merasakan 
ma'rifah Allah secara sempurna melalui perasaan hatinya.” 


18 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhdj, h. 114 
19 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhdj, h. 51 
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Fenomena sufistik ini bagi Kiai Saleh Darat bukanlah 


sesuatu yang mengejutkan. Bagi Kiai Saleh Darat, para tokoh 
sufi generasi terdahulu dapat dipastikan pernah mengalami 
fenomena yang sama, yakni ma'rifah Allah. Kiai Saleh Darat 
menegaskan sebagai berikut, 


Setuhune “arifin kabeh iku podo ru 'yat Allah Subhanahu 
wa Ta'ala ing dalem dunyo kelawan bashirah ikulah 
artine musyahadah nur al-tajalli ora bi al-bashar maka 
semongso-mongso ing dalem  dunyo iku bisa 
ma 'rifatullah subhanahu wa ta'ala kelawan bashirah 
maka besok ing dalem akhirat biso ningali ing Allah 
kelawan subhanahu wa ta'ala bi al-bashar kerono besok 
ing dalem akhirat basirah al-gulib iku dadi bashar al- 
ra'si tegese mripate ati iku dadi mripat dhahir ono ing 
dalem rahi.?? 


Sesungguhnya orang yang arif semua itu dapat melihat 
Allah di dunia dengan penglihatan hati itulah 
maksudnya. Artinya menyaksikan nir al-tajalli tidak 
dengan mata telanjang. Maka ketika seseorang sudah 
bisa ma'rifah Allah dengan mata hatinya, maka besok di 
akhirat juga bisa melihat Dzat Allah dengan mata 
telanjang, karena besok di akhirat, mata hati itu 
menjelma menjadi mata yang ada dalam wajah 
seseorang. 


Masyarakat supaya tidak salah paham dengan 


pernyataanya ini, Kiai Saleh Darat sejak awal menegaskan 
bahwa fenomena ma'rifah Allah dan musyahadah bersifat 
sangat personal, sehingga hanya “yang pernah mengalami yang 
dapat merasakannya” (sopo-sopo ngicipi yo weruh rasane). 
Meskipun sangat mungkin banyak pelaku jalan tasawuf yang 
mencapai pada derajat ma'rifah Allah dan musyahadah, namun 


120 Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhdj, h. 52 
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masing-masing pelaku jalan tasawuf akan mengalami perasaan 
berbeda. Karena sifatnya yang personal dan berbeda-beda 
penerimaan di antara para sufi, maka fenomena ma'rifah Allah 
dan musyahadah tidak bisa dan tidak perlu dijelaskan ke tengah- 
tengah masyarakat (ora keno den pertela'aken terange).!” 

Pengalaman pribadi yang bersifat subyektif yang dialami 
oleh para pelaku tasawuf sehingga sulit digambarkan kepada 
yang lain. Maka, seseorang yang ingin menikmati ma'rifah 
Allah dan musyihadah dalam kehidupan seyogyanya harus 
melalui jalan tasawuf yang konsisten sebagaimana dialami oleh 
para pelaku tasawuf yang telah sampai pada ma'rifah Allah dan 
musyahadah melalui bimbingan dan arahan guru pelaku jalan 
tawuf. 


D. Jaringan Kesarjanaan 


1. Jaringan Guru 

Jaringan guru-guru Kiai Saleh Darat melalui proses 
perjalanan keilmuan dari sejak masa kecil hingga dewasa 
mengambil dua jalur keilmuan yaitu pertama, berguru dengan 
beberapa Kiai dari Jawa. Yang kedua, berguru dengan ulama- 
ulama dari Makkah. Penjelasan lebih lanjut sebagai berikut ini: 

Kiai Shaleh Darat menimba ilmu dari ulama-ulama yang 
ada di Jawa, sebagaimana dijelaskan dalam kitab al-Mursyid al- 
Wajiz.!?? Berikut ini beberapa guru Kiai Saleh Darat ketika 
menimba ilmu kepada guru-gurunya di Jawa antara lain: 

a) K.H. M. Syahid, Pati. Ia merupakan ulama yang disegani 
dan memiliki pondok pesantren di Waturoyo, 
Margoyoso, kajen, Pati. Pesantren tersebut hingga kini 
masih berdiri. Kiai M. Syahid adalah cucu dari KH. 


12! Muhammad Saleh bin Umar al-Samarani, Minhdj, h. 51 

122 Akhmad Luthfi Aziz, Internalisasi Pemikiran KH. Muhammad 
Shaleh Darat di Komunitas Pecintanya: Perspektif Sosiologi Pengetahuan, 
Jurnal Living Islam PP. Annur Ngrukem Bantul, Vol.1, No.2 (November 
2018), h. 324 
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Mutamakkin (Mbah Mutamakkin) yang hidup semasa 
dengan Pakubuwono II (1727-1749 M). Kepada Kiai M. 
Syahid Kiai Saleh Darat belajar beberapa kitab fikih. 
Kitab-kitab tersebut antara lain: kitab Fath al-Oarib, Fath 
al-Mu'in, Minhaj al-Gawwim, Syarh al-Khatib, Fath al- 
Wahhab, dan lain sebagainya. 

b) Kiai Haji Raden Muhammad Saleh bin Asnawi, Kudus. 
Ta adalah guru Kiai Saleh Darat dalam bidang tafsir. Kiai 
Saleh Darat belajar tafsir yakni mengaji kitab Tafsir al- 
Jalalain. 

c) Kiai Ishak Damaran, Semarang. Kepada Kiai Ishak ini 
Kiai Saleh Darat belajar ilmu nahwu dan saraf. 

d) Kiai Abu Abdillah Muhammad al-Hadi bin Baguni, 
Semarang. Ia adalah seorang Kyai dan dulu merupakan 
seorang mufti di Semarang. Kiai Saleh Darat belajar 
ilmu falak kepada Kiai Abu Abdillah al-Laggani, dan 
kitab Minhaj al- “Abidin karya Imam al-Ghazili. Syaikh 
Abdul Ghani Bima, Semarang 

e) Syaikh Abdul Ghani. Ia adalah guru Kiai Saleh Darat 
dan belajar kitab al-Masdil al-Sittin karya Abu Abbas 
Ahmad al-Misri. Kitab ini merupakan suatu kitab yang 
memuat tentang ajaran-ajaran dasar Islam yang sangat 
populer di Jawa pada abad ke-19 M. 

f) Kiai Haji Ahmad (Mbah Ahmad) Alim, Bulus 
Gebang, Purworejo. Mbah Ahmad adalah guru Kiai 
Saleh Darat dan kepadanya mempelajari ilmu-ilmu 
yang berkaitan dengan tasawuf dan tafsir al-Gur'an. 
Atas perintah Mbah Ahmad, Kiai Saleh Darat 
diperbantukan kepada Zainul Alim, putra Mbah 
Ahmad, untuk mengasuh sebuah pondok pesantren 
di Salatiyang, Desan Maron, Kecamatan Loano, 
Kabupaten Purworejo.'? 


123 Abu Malikus Salih Dzahir, Sejarah & Perjuangan Kyai Saleh 
Darat Semarang, (Semarang: Panitia Haul Kyai Saleh Darat Semarang, 
2012), h. 7 
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Setelah ayahnya wafat di Makkah,” kemudian Kiai 
Saleh Darat menetap di Makkah beberapa tahun untuk menuntut 
ilmu.?? Pada waktu itu banyak santri Indonesia yang 
berdatangan ke Makkah guna menuntut ilmu agama di sana. 
Termasuk di dalamnya, Kiai Shaleh Darat. Ketika di Makkah 
menuntut ilmu dengan beberapa Masyayikh antara lain sebagai 
beriku: 

a) Syaikh Muhammad al-Mugri al-Misri al-Makki. Ia 
adalah guru Kiai Saleh Darat dan beliau belajar ilmu 
akidah, khususnya kitab Umm al-Bardhin karya Imam 
al- Sanusi. 

b) Syaikh Muhammad bin Sulaiman Hasballah. Ia adalah 
seorang pengajar di Masjidil Haram dan Masjid Nabawi. 
Kepada beliau Kiai Saleh Darat belajar fikih dengan 
menggunakan kitab Fath al-Wahhab dan Syarh al- 
Khatib, dan juga nahwu dengan menggunakan kitab 
Alfiyyah Ibnu Malik dan mendapatkan ijazah sanad dari 
gurunya 

c) Al-Allamah Sayyid Ahmad bin Zaini Dahlan. Ia adalah 
seorang mufti madzhab Syafi'iyyah, kepada beliau Kiai 
Saleh Darat belajar kitab karya Hujjatul Islam Imam Al- 
Ghazali, Ihya” “Ulum al-Din. Kiai Saleh Darat juga 
mendapatkan ijazah sanad dari gurunya. 

d) Al-“Allamah Ahmad al-Nahrawi al-Misri al-Makki. 
Kepadanya Kiai Saleh Darat mempelajari kitab Al- 
Hikam karya Ibnu Atha“illah. 

e) Sayyid Muhammad Sholih al-Zawawi al-Makki. Ia 
adalah seorang guru di Masjid Nabawi, kepada beliau 
Kiai Saleh Darat belajar kitab Ihya” “Ulum al-Din juz 1 
dan juz 2. 

f) Syaikh Zahid. Kepada Syaikh Zahid, Kiai Saleh Darat 


24 Wawancara Pribadi dengan Kiai Agus Taufik salah satu 
keturunan Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

125 Aziz Masyhuri, 99 Kiai Pondok Pesantren Nusantara Riwayat, 
Perjuangan dan Doa, ed. Shofiyullah Mz, h. 70-72. 
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belajar kitab Fath al-Wahhab. 

g) Syaikh Umar al-Syimi. Kepada Syaikh Umar al-Syami, 
Kiai Saleh Darat belajar kitab Fath al-Wahhab 

h) Syaikh Yusuf al-Sunbulawi al-Misri. Kepada Syaikh 
Yusuf, Kiai Saleh Darat belajar kitab Syarh al-Tahrir 
karya Zakariya al-Ansiri. 

i) Syaikh Jamal. Ia merupakan seorang mufti madzhab 
Hanafiyyah di Mekkah. Dari beliau Kiai Saleh Darat 
belajar tafsir al-9ur'an.!?8 


2. Jaringan Murid 

Kondisi pesantren Kiai Saleh Darat yang mampu 
melahirkan ulama-ulama terkenal di Nusantara tidak bertahan 
lama. Pesantren Darat dapat dikatakan berakhir seiring dengan 
wafatnya Kiai Saleh Darat pada hari Jum'at Legi, tanggal 28 
Ramadhan 1321 H bertepatan dengan 18 Desember 1903 M. 
Nasib pesantren yang kurang beruntung. Ghazali Munir 
memberikan beberapa alasan penting berakhirnya keberlanjutan 
pesantren Darat, Semarang pasca meninggalnya Kiai Saleh 
Darat. Pertama, tidak adanya keluarga atau keturunan Kiai 
Saleh Darat yang bersedia meneruskan kepemimpinan pesantren 
paska meninggalnya Kiai Saleh Darat. Salah satu anggota 
keluarga, seperti KH. Amir (menantu KH. Saleh Darat) lebih 
memilih mendirikan dan mengelola pesantren secara mandiri di 
Simbang Kulon, Pekalongan. Kedua, murid-murid senior Kiai 
Saleh Darat juga tidak ada yang mendapatkan mandat untuk 
melanjutkan estafet kepemimpinan pesantren. Seperti Kiai Idris 
dan santri-santri senior lainnya justru mendapatkan mandat dari 
Kiai Saleh Darat untuk menghidupkan kembali pesantren 
Jamsaren (Surakarta) pasca kekosongan pimpinan pesantren 
akibat ditawannya Kyai Jamsari oleh pasukan Belanda.!? 


126 Abu Malikus Salih Dzahir, Sejarah & Perjuangan Kyai Saleh 
Darat Semarang, h. 8 

127 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 16 
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Selain aktif mengelola pesantren, Kiai Saleh Darat juga 
aktif mengisi majlis-majlis taklim di berbagai daerah. Beberapa 
tempat selain pesantren yang digunakan Kiai Saleh Darat 
sebagai tempat penyelenggaraan majlis taklim adalah, Pendopo 
Kabupaten Demak, Kabupaten Bulus, Purworejo, dan tempat- 
tempat lainnya di Jawa Tengah.'?8 

Berbagai lapisan masyarakat, mulai dari masyarakat 
bawah hingga kalangan pejabat banyak yang terlibat aktif dalam 
kegiatan pembelajaran keagamaan atau pengajian Islam yang 
diasuh oleh Kiai Saleh Darat.'?? Fenomena tersebut, misalnya, 
nampak dalam aktifitas pembelajaran keagamaan Kiai Saleh 
Darat di Pendopo Kabupaten Demak. Selain masyarakat bawah, 
pembelajaran juga diikuti oleh kalangan priyayi setempat pada 
masa itu. Melalui pengajian di Pendopo Kabupaten Demak ini, 
Kiai Saleh Darat memberikan pengaruh besar dalam pemikiran 
Raden Ajeng (RA) Kartini (21 April 1879- 17 September 1904). 

Seperti ditegaskan oleh Muchayyar dan Ghazali Munir 
dengan mengacu pada tulisan Kiai Musa al-Mahfudz yang 
dimuat dalam Majalah Gema, Buletin Bulanan, Nomor 3 Tahun 
1978, pengaruh pemikiran Kiai Saleh Darat terhadap Kartini 
dapat dirunut, ketika Kartini mulai tertarik dengan pola 
pengasuhan yang dilakukan Bupati Demak (paman RA Kartini) 
terhadap anak-anaknya. Menurut Kartini, Bupati Demak 
memiliki pandangan hidup yang maju dan modern dalam 
mengasuh dan mendidik anak-anaknya.? Kuat dugaan bahwa 
pandangan hidup Bupati Demak dipengaruhi oleh Kiai Saleh 
Darat yang ditransmisikan melalui pengajian rutin di Pendopo 
Kabupaten. Ketertarikannya terhadap pola pengasuhan yang 


128 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 75-16 

12 Wawancara Pribadi dengan Kiai Agus Taufik salah satu 
keturunan Kiai Saleh Darat, 11 September 2021 

130 H.M. Muchayyar HS, K.H. Muhammad Salih al-Samarani Studi 
Tafsir Faid al-Rahman fi Tarjamah Kalam Malik al-Dayyan, h. 12 
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dilakukan pamannya, mendorong Kartini ikut serta dalam 
pengajian Kiai Saleh Darat di Demak. 5! 

Adapun berkat ketinggian Ilmunya, Kiai Shaleh Darat 
bahkan mendapat pengakuan dari penguasa Makkah bahwa Kiai 
Shaleh Darat sebagai salah satu pengajar di kota suci itu yang 
sangat mendapatkan perhitungan. Sehingga Kiai Saleh Darat 
ditetapkan sebagai pengajar, dan mendapatkan larangan agar 
tidak meninggalkan kota Makkah, agar ia menjadi seorang 
Syaikh di sana. Namun, karena bertemu dengan Mbah Hadi 
Girikusumo, ia dipaksa untuk pulang ke tanah Jawa. Untuk 
menyebarkan pengetahuan agama dan ajaran Islam di bumi 
yang sangat dibutuhkan pada saat itu. '? 

Aktifitas keilmuan dan keagamaan dalam tradisi 
penulisan naskah dan penyalinannya dalam masyarakat Jawa 
terpusat dilingkungan kraton. Sedangkan penyalinan naskah- 
naskah keagamaan untuk kepentingan pengajaran lebih banyak 
dilakukan oleh para ulama dengan basis berada dalam 
komunitas pesantren yang kebanyakannya menempati wilayah 
pesisir tanah Jawa. Budaya literasi yang tumbuh dan 
berkembang secara berbarengan dengan pengajian kitab kuning 
adalah aktifitas maknani (memberi pemaknaan) dari kata Arab 
ke dalam bahasa lokal (Melayu, Jawa, Madura dan seterusnya). 
Kultur seperti ini menjadi suatu yang khas dan otentik di 
kalangan pesantren Nusantara yang tidak pernah ditemukan 
padanannya di luar Indonesia. Dari sinilah terlahir aksara 
Pegon. Kebiasaan memberikan pemaknaan (baca: maknani) 
adalah sebagai usaha “memberi arti perkata ke dalam bahasa 
loka?” menjadi rutinitas yang sering dijumpai di pesantren- 
pesantren Indonesia sampai saat ini, terutamanya di pesantren 
salaf. 


81 Ghazali Munir, Pemikiran Kalam Muhammad Saleh Darat al- 
Samarani (1820-1903), h. 61 

132 Abu Malikus Shalih Zahir, Sejarah dan Perjuangan, h. 12 

133 Istilah definisi salaf merujuk pada penggunaan kitab-kitab 
kuning dalam tradisi kepesantrenan di tanah Jawa baik pesantren yang 
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Beberapa sumber mengatakan tentang santri yang 


mengaji di pesantren Darat. Mereka yang datang untuk belajar 
di pesantren Darat adalah para santri mukim yang berasal dari 
dalam dan luar kota Semarang. Para santri di pesantren Darat ini 
adalah para santri senior yang sudah pernah mengembara di 
berbagai pesantren, kemudian menyempurnakan ilmunya di 
Darat. Berikut adalah beberapa tokoh dan ulama besar yang 
pernah menjadi murid Kiai Saleh Darat: 


1. 


KH. Mahfudz ibn Abdullah ibn Abdul Mannan (w. 1338 
H/1919 M) yang dikenal luas dengan nama Syaikh 
Mahfudz al-Termasi. Kiai Mahfudz menjadi murid KH. 
Saleh Darat sekitar tahun 1870-an, sebelum pergi ke 
Makkah untuk kedua kalinya 

KH. Ahmad Dahlan (1868-1923), beliau adalah pendiri 
organisasi Islam modernis Muhammadiyah 

KH. Hasyim Asy'ari (1871-1947), pendiri organisasi 
Islam terbesar di Nusantara yaitu Nahdlatul Ulama dan 
pendiri pondok pesantren Tebuireng (Jombang). Mbah 
Hasyim diperkirakan menjadi santri di pesantren Darat 
pada tahun 1890 M 

KHR. Dahlan (w. 1329 H/1919 M) dari Termas 
(Pacitan), dikenal luas sebagai ahli falak dan dijadikan 
menantu oleh KH. Saleh Darat. Beliau juga pengarang 
kitab Risdalah Tadzkirat al-Ikhwan 

KH. Amin (w. 1357 H/1939) dari Brebes, pendiri 
pondok pesantren di Simbang Kulon dan juga diambil 
menantu oleh KH. Saleh Darat 

Kiai Idris (w. 1341 H/1927 M) dari Solo, kemudian 
mendapatkan tugas dari KH. Saleh Darat untuk 
menghidupkan kembali pondok pesantren Jamsaren di 
Solo pasca tutupnya pesantren akibat pendirinya (Kiai 
Jamsaren) yang juga prajurit Pangeran Diponegoro 


terdapat di Jawa Timur, Jawa Tengah maupun Jawa Barat dan Banten, bukan 
merujuk pada masa al-salaf al-silih pada abad ke- 1- 3 H 
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Saleh 


ditangkap oleh Belanda 

KH. Abdul Hamid (1348 H/1930 M) dari Kendal. 

KH. Sya'ban ibn Hasan (1364 H/1946 M) dari 
Semarang, dan dikenal sebagai pakar bidang ilmu falak. 
KH. Thahir dari Semarang, di kemudian hari menjadi 
pengasuh pondok pesantren Mangkang Wetan 
(Semarang) 


. KH. Sahli, yang kemudian menjadi salah satu tokoh kiai 


di Kauman, Semarang 


.KH. Dimyati (w. 1934) dari Termas yang juga 


merupakan adik dari Syaikh Mahfudz al-Termasi. Kyai 
Dimyati merupakan pengasuh pondok pesantren Termas 
period ke-3 (1894-1934 M) 


. KH. Khalil (1358 H/1940 M) dari Rembang 
.KH. Munawir (w. 1358/1940 H), berasal dari 


Krapyak, Yogjakarta 


. Kiai Yasin dari Rembang 
. Kiai Ridhwan Ibnu Mujahid (w. 1368/1950 M), berasal 


dari Semarang 


. Kiai Ali Barkah Semarang 
.Kiai Penghulu Tafsir Anom, yang di kemudian hari 


menjabat sebagai Penghulu Kraton Surakarta, dan bapak 
dari KH.R. Muhammad Adnan 


. KH. Yasir dari Bareng, Kudus 

. KH. Muzakkir, yang berasal dari Sayung, Demak 

. KH. Anwar Mujahid dari Semarang 

. KH. Siraj, dari Payaman Magelang 

. KH. Abdus Shamad, yang berasal dari Solo 

.KH. Dalhar, yang juga merupakan pendiri pesantren 


Watucongol, Muntilan, Magelang. 


Fakta menarik lain juga ditemukan tentang murid Kiai 
Darat. Yakni bahwa pahlawan emansipasi wanita 


Indonesia, R.A Kartini merupakan murid dari Kiai Saleh Darat. 
Bahkan, dikabarkan bahwa karya monumental Kartini, Habis 
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Gelap Terbitlah Terang, terinspirasi dari Kiai Saleh Darat. 
Persinggungan Kiai Saleh Darat dengan R.A Kartini awalnya 
dimulai dari pengajian rutin di rumah Bupati Demak, Pangeran 
Ario Hadiningrat, yang merupakan paman Kartini. Suatu waktu, 
Kartini sedang berkunjung ke Demak dan mendapati kajian 
tafsir surat al-Fdtihah yang diampu oleh Kiai Saleh Darat. Pada 
saat itulah Kartini terkesima dan seketika langsung tertarik 
mengkaji ilmu agama dengan sosok Kiai Saleh Darat dan kajian 
tafsir al-9ur”an yang diadakan oleh Kiai Saleh Darat.'?4 


E. Metodologi Kitab Tafsir Faid al-Rahman 


1. Latar Belakang dan Riwayat Penulisan 

Latar belakang ditulisnya kitab tafsir Faid al-Rahman 
oleh sang pengarang telah dijelaskan dalam bagian mugaddimah 
(pendahuluan), yaitu melihat fenomena keadaan masyarakat 
pesisir Jawa pada masanya. Masyarakat muslim terutama para 
santri yang menimba ilmu di lingkungan Darat kesulitan untuk 
memahami isi dan kandungan al-Gur'an karena tidak mengerti 
dalam bahasa Arab. Sedangkan Allah swt. memerintahkan 
kepada umat Islam supaya memahami makna yang terkandung 
di dalam al-Gur'an. Seperti pernyataan Kiai Saleh Darat 
didalam mugaddimahnya: ...ngalebete wong ajam ora ono podo 
angen-angen ing maknane gur'an kerono arah ora ngerti 
corone lan ora ngerti maknane, kerono gur'an temurune 
kelawan boso arab...”.5 Dijelaskan oleh Kiai Saleh Darat 
tujuan menulis tafsir ini dengan menggunakan bahasa Jawa 
(Arab Pegon), pada umumnya orang-orang awam, mereka yang 
tidak mau memikirkan ayat-ayat al-Gur'an, karena tidak 
mengetahui cara dan makna al-Gur'an, disebabkan karena al- 
Our'an diturunkan menggunakan bahasa Arab. Kemudian Kiai 


34 Taufig Hakim, Kiai Saleh Darat dan Dinamika Politik di 
Nusantara Abad XIX-XX M , h. 174 

35 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 1 
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Saleh Darat mempunyai niat yang kuat untuk menulis tafsir al- 
Our'an ditulis dengan menggunakan bahasa Jawa (Arab Pegon), 
agar masyarakat awam bisa mempelajari al-Gur'an dengan 
mudah dan dapat dimengerti. Dalam kontek keindonesiaan kitab 
ini merupakan yang pertama kali ditulis dalam bentuk pegon 
Jawa. Sebelumnya “Abd al-Ra'uf al-Singkili juga menulis 
tafsirnya dalam bentuk pegon, tetapi berbahasa Melayu. 

Kegundahan dan kegelisahan melihat fenomena 
masyarakat umum yang selanjutnya menggerakkan hati Kiai 
Saleh Darat untuk selanjutnya menulis kitab tafsir dalam bahasa 
Jawa dengan menggunakan aksara Arab-Pegon. Di bagian awal 
mukaddimahnya, Kiai Saleh Darat memberikan uraian tentang 
pentingnya dalam memahami makna ayat-ayat suci al-Our'an 
bagi umat Islam. Secara tegas Kiai Saleh Darat mengatakan 
perlunya kehati-hatian dalam memahami al-Gur'an dengan tetap 
merujuk pada karya-karya ulama terdahulu yang punya otoritas 
keilmuan, hal tersebut dilakukan semata-mata agar setiap orang 
tidak ceroboh dan sembarangan dalam mempelajari kitab suci 
al-Our'an. 

Kitab Tafsir Faid al-Rahman judul secara lengkapnya 
Tafsir Faid al-Rahman ff Tarjamdh Kalam Malik al-Dayya.' 
Dilihat sekilas secara nama kitab Faid al-Rahman 
memperlihatkan bahwa kitab tafsir ini memiliki nuansa sufi (al- 
tafsir fi al-lawn al-sufi). Sedangkan ditinjau secara bahasa, kata 
Faid al-Rahman berarti limpahan dari dzat yang maha kasih, 
sebagai tanda bahwa kandungan tafsir tersebut merupakan 
emanasi atau limpahan kasih sayang Tuhan yang tercermin 
dalam uraian-urain tafsir dalam menjelaskan makna-makna al- 
Our'an. 3! 


36 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 1.1 

137 Abdul Mustagim, Epistimologi Khazanah Tafsir Jawa: Studi 
Kritis atas Tafsir Faid al-Rahman Karya Kiai Saleh Darat, (Yogyakarta: 
Ringkasan Riset Dosen UIN Sunan kalijaga, 2016), h. 43 
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Kiai Saleh Darat menulis kitab tafsir Faid al-Rahman 
terdiri dari dua jilid, mulai dari surat al-Fatihah sampai surat al- 
Nisa”. Jilid pertama, diawali dengan mugaddimah, kemudian 
dilanjutkan surat al-Faitihah sampai surat al-Bagarah, dengan 
jumlah isi 503 halaman. Jilid pertama mulai ditulis pada malam 
kamis 20 Rajab 1309 H/19 Februari 1892 M dan selesai pada 
malam Kamis 19 Jumad al-Awal 1310 H/9 Desember 1892 M, 
dicetak di Singapura oleh percetakan Haji Muhammad Amin 
pada tanggal 27 Rabi'ul Akhir 1311 H/7 November 1893 M. 
Jilid kedua, dimulai dari surat Ali “Imran sampai surat al-Nisa 
dengan jumlah isi 705 halaman. Jilid kedua ini diselesaikan 
pada hari Selasa tanggal 17 Safar 1312 H/20 Agustus 1894 M, 
dicetak oleh percetakan Haji Muhammad Amin pada tahun 
1312 H/1895 M.'8 Kitab Faid al-Rahmin ini ditulis belum 
lengkap 30 juz, dan masih proses hanya sampai dua jilid yaitu 
sampai surat al-Nisa, karena KH. Saleh Darat sudah wafat, 
sebelum tafsirnya selesai ditulis. 

Kitab tafsir ini ditulis tangan dengan menggunakan 
bahasa Arab Pegon, jumlah baris dalam setiap lembarnya 
berjumlah 22 baris. Terdapat dua versi cetakan yang beredar 
yakni cetakan NV. Haji Amin Singapura tahun 1891, dan 
cetakan Toha Putra Semarang tanpa tahun terbit, tetapi tidak 
ditemukan perbedaan secara isi. Versi penulis yang miliki saat 
ini adalah versi NV. Haji Amin Singapura yang telah 
digandakan oleh komunitas Kopisoda (Komunitas Pecinta Kiai 
Saleh Darat). 

Yumi menjelaskan bahwa kitab tafsir Faid al-Rahman 
karya Kiai Saleh Darat mengalami dua kali penerbitan oleh 
penerbit berbeda di Singapura. Pertama kali, kitab Faid al- 
Rahman diterbitkan oleh H.M. Amin Singapura pada tahun 
1894 M. Sedangkan untuk penerbitan kedua kalinya pada 1332 
H/1913/14 M oleh percetakan al-Muhammadiyah Singapura.” 


88 Ghazali Munir, Warisan Intelektual Islam Jawa:Dalam 
Pemikiran Kalam Muhammad Shalih as-Samarani, h.61 
39 Sughara Yumi, “The Publication of Vernacular Islamic 
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Teks-teks rujukan tafsir yang digunakan, disebutkan 
sendiri oleh Kiai Saleh Darat dalam pernyataanya: ...Maka arah 
mengkono dadi nejo ingsun gawe terjemahe maknane al-Our 'an 
sangking kang wus den ibaratake para ulama', kaya kitabe 
Imam Jalal al-Mahalli lan Imam Jalal al-Suyuthi lan liya-liyane 
kaya Tafsir al-Kabir karya al-Razi, lan Lubab al-Ta wil karya 
al-Khdzin dan karya al-Ghazali. 

Di bagian mugaddimah kitab ini, Kiai Saleh Darat juga 
menjelaskan bahwa penafsiran ini merupakan hasil kutipan 
(tertulis: petikan) dari beberapa pendapat ulama, maksudnya 
bahwa apa yang ditulis dalam tafsirnya bukan pendapatnya 
sendiri. Dalam kitab tafsirnya antara lain menyebut beberapa 
kitab rujukan diantaranya: Tafsir al-Jaldlain karya Imam Jalal 
al-Din al-Mahalli (w. 864 H/ 1459 M) dan Imam Jalal al-Din al- 
Suyfiti (w. 911 H/1505 M):"! Tafsir al-Kabir karya al-Razi (w. 
606 H),4? Lubab al-Ta'wil karya al-Khazin (w. 741 H/1360 


Texbooks and Islamization in Southeast Asia”, the Journal of Sophia Asian 
Studies, No. 27 (2009): 22-36, 28. 

40 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 2 

M1 Sebuah tafsir yang ringkas dalam pembahasan maupun dalam 
penggunaan istilah. Tasfir ini telah diterbitkan berulang kali. Ditulis oleh 
Imam Jalil al-Din al-Mahalli (w. 864 H/ 1459 M) yang memulai 
penafsirannya dari permulaan surat al-Kahfi sampai akhir al-Gur'an, 
kemudian ia menafsirkan surah al-Fatihah dan setelah menyempurnakannya 
ia meninggal dunia. Kemudian dilanjutkan oleh Imam Jalil al-Din al-Suyiti 
(w. 911 H/1505 M) dengan menggunakan metodologi pengarang 
sebelumnya. Lihat Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al- 
Mufassiran, h. 333-336 

142 Tafsir ini ditulis oleh Imim Muhammad ibn al-Husain Fakhr al- 
Din al-Rizi (w. 606 H). Tafsir ini berjudul Mafitih al-Gaib yang juga lebih 
dikenal sebagai al-Tafsir al-Kabir. Kitab ini merupakan salah satu kitab 
tafsir yang paling komprehensif karena menjelaskan ayat-ayat al-Our'an, 
tafsir ini juga menggunakan metode penalaran logika dengan pendekatan 
corak pemikiran saintis yang dilahirkan dalam lingkungan Islam. Lihat 
Manna al-Oattan, Mabdhrs ff Ulum al-Our 'an, h. 366 
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M):3 dan karya Imam al-Ghazili (w. 505 H/1111 M). 
kemudian apabila didapati kekeliruan dan ketidakcocokan 
dengan karya-karya di atas, Kiai Saleh Darat dengan rendah hati 
mengatakan jika itu semua karena kekhilafan dan kesalahan 
pemahamannya. Dengan ini, beliau memohon maaf dan 
berhadap agar kesalahannya mendapat dikoreksi. 
Kehati-hatian Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan al- 
Our'an ini dimanifestasikan ke dalam usaha dengan tetap 
menggunakan kitab-kitab tafsir yang menurutnya otoritatif 
dijadikan sebagai rujukan. Dengan rujukan kitab-kitab tafsir 
otoritatif tersebut, Kiai Saleh Darat meyakini akan terhindar dari 
kubangan penafsiran yang semata-mata hanya bertumpu pada 
hawa nafsunya dan keinginannya sendiri. Sebaliknya, melalui 
rujukan teks-teks tafsir tersebut, keseluruhan usaha penafsiran 
yang dilakukan tetap dalam kerangka memegang teguh dengan 
penjelasan Rasulullah SAW, sahabat Nabi, dan para ulama yang 
arif dan sesuai kaidah tafsir yang telah disepakati para ulama. 
Besar harapan Kiai Saleh Darat terhadap karya tafsir 
Faid al-Rahman akan bisa disempurnakan seperti Tafsir al- 
Jalalain yang menjadi salah satu sumber rujukan utamanya. 


143 Penulis tafsir ini adalah Imim “Abdullah ibn Muhammad yang 
dikenal dengan al-Khazin (w. 741 H). judul asli tafsir ini adalah Lubab al- 
Ta wil fi Ma'ini al-Tanzil. Penafsiran didasarkan atas riwayat meskipun 
tidak menyebutkan sanadnya. Pengarangnya lebih mementingkan riwayat 
sehingga ia menyampaikan penafsirannya dengan peristiwa dan fakta sejarah 
secara detail, terutama yang berhubungan dengan Bani Israil. Kajiannya 
sangat sederhana dan tidak rumit untuk dipahami. Penulisnya merujuk 
kepada sebagian riwayat israiliyat dengan tujuan untuk mengkritik 
kepalsuannya. Lihat Muhammad ibn Muhammad Abiti Sabah, Al-Isrdiliyyat 
wa al-Maudu 'at fi Kutub al-Tafstr, (Kairo: Maktabah al-Sunnah, 1393), h. 
139. 

44 Khusus untuk rujukan kitab al-Ghazili, Kiai Saleh Darat 
memang tidak menjelaskan lebih detail kitab yang mana yang dimaksud. 
Setidaknya al-Ghazili banyak mengungkap makna Isyari ayat-ayat al-Our'an 
dalam dua kitab karyanya yakni Ihya “Ulum al-Din dan Jawahir al-Our'an 

45 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 2 
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Yaitu Imam Jalil al-Din al-Mahalli wafat (864 H/1460 M) 
sebelum menyelesaikan karyanya, maka dilanjutkan oleh 
muridnya, yaitu imam Jalal al-Din al-Suyiiti (w. 911 H/1505 
M), sehingga tafsirnya dikenal dengan Tafsir al-Jalalain, yang 
dikarang oleh dua orang oleh Imam Jalalain. Oleh karenanya 
Kiai Saleh Darat sangat mengagumi dan mengapresiasi karya 
Imam Jalalain. 4S Kiai Saleh Darat berkata, “Lan ora wenang 
nafsiri gur'an kelawan tafsir isyari utowo asrari yen durung 
weruh kelawan tafsir asli dzahiri koyo tafsir Imamain 
Jalalain””“ Dijelaskan, tidak diperbolehkan jika menafsirkan 
al-Gur'an dengan corak tafsir isyari atau asrori, jika belum 
menguasai tafsir dzahirnya, ungkapan ini sama halnya seperti 
Tafsir Imam Jalalain. 


2. Metode Penafsiran 

Metode tafsir yang digunakan Kiai Saleh Darat dalam 
menafsirkan al-Our'an di kitab tafsir Faid al-Rahmain ditempuh 
dengan metode tahlili, yaitu menafsirkan ayat-ayat al-Gur'an 
dengan memaparkan segala aspek yang terkandung di dalam 
ayat-ayat yang ditafsirkan serta menerangkan makna-makna 
yang tercakup di dalamnya sesuai dengan keahlian dan 
kecenderungan mufassir yang menafsirkan ayat-ayat tersebut.'" 
Dan juga tentu sudah disesuaikan dengan kondisi masyarakat 
lokal agar mudah difahami. 

Langkah-langkah Kiai Saleh Darat menguraikan 
penafsirannya dalam kitab tafsir Faid al-Rahmin, akan 
dijelaskan sebagai berikut: 

a. Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan ayat-ayat al-OGur'an 
secara berurutan dan terperinci mulai dari surat al-Fatihah 


146 Amirul Ulum, KH.Muhammad Saleh Darat Al-Samarani, h. 200 

47 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 2 

148 M. Ouraish Shihab, Kaidah-kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan 
dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami al-Our'an, h. 392- 
393 
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sampai surat an-Nisa' sesuai dengan urutan ayat 
berdasarkan mushaf al-Gur'an 

b. Pada setiap surat yang ditafsirkan, diawali dengan 
penjelasan nama surat dan turunnya, termasuk Makkiyah 
atau Madaniyyah dan sekilas diberi catatan tujuan serta 
isi kandungan ayat 

c. Menafsirkan ayat demi ayat yang ada di dalam kotak, 
tanpa disertai nomer ayat dan nomer surat 

d. Menjelaskan penafsiran dengan ungkapan-ungkapan 
istilah bahasa lokal Jawa dan kadang juga menjelaskan 
ungkapan-ungkapan bahasa Arab serta nahwu dan shorof 

e. Dalam penafsirannya terkadang menyebutkan asbab al- 
Nuzul, menukil pendapat para mufassir klasik, dan tokoh- 
tokoh tasawuf, akan tetapi tidak ada footnote yang 
menunjukkan pengambilan kitab dan nomor halamannya. 


Keunikan lain kitab tafsir Faid al-Rahman ini terletak 
pada penyajiannya yang menggunakan pendekatan bahasa Jawa 
dengan aksara pegon serta pemberian makna yang khas 
menggunakan tradisi pemaknaan ala pondok pesantren di Jawa. 
Sajian bahasa dengan logat pesisir yang khas menjadi keunikan 
tersendiri untuk membaca kitab tafsir ini dimana sang 
pengarangnya mencampur antara bahasa Jawa dengan bahasa 
Arab yang ditulis dalam aksara Arab-Pegon tersebut. 

Hal lain yang juga teramati, Pada setiap ayat yang 
ditafsirkan tidak dicantumkan penomoran ayat, sehingga 
terkadang menyulitkan untuk proses pelacakan ayatnya. Juga 
didapati, seringkali ungkapan dalam bahasa Jawa dan istilah 
Arab bercampur menjadi satu dalam satu kalimat sehingga 
membacanya harus lebih teliti dan penuh kehati-hatian. Setelah 
menafsirkan ayat dengan menggunakan nalar bayani (eksoteris) 
seperti dengan pendekatan bahasa dan hukum figh serta kalam, 
penafsiran tafsir ini selalu dilanjutkan dengan nalar ta'wil isyari 
(esoteris). Menurut pendapat Kiai Saleh Darat diperbolehkan 
menggunakan takwil dalam menjelaskan ayat-ayat al-Our'an 
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selama tidak menyalahi nash al-Gur'an dan hadits Rasul Saw. 
dan ijma” para ulama. '? 

Hadirnya tafsir Faid al-Rahman semakin memperkaya 
khazanah tafsir di Nusantara. Selain itu, tafsir ini juga memiliki 
peran strategis dalam peta tafsir yang berkembang akhir-akhir 
ini. 


3. Sistematika Penafsiran 

Setiap kitab tafsir yang ditulis oleh mufassir memiliki 
sistematika yang berbeda dengan kitab lainnya. Perbedaan 
tersebut sangat tergantung pada kecenderungan, keahlian, minat, 
dan sudut pandang penulis yang di pengaruhi oleh latar 
belakang pengetahuan dan pengalaman serta tujuan yang ingin 
dicapai penulisnya dalam menafsirkan al-Gur'an. 

Sistematika penulisan kitab Tafsir Faid al-Rahman 
termasuk dalam kategori tartib mushafi, penyusunan 
penafsirannya di mulai dari surat al-Fitihah sampai surat an- 
Nisa”. Kiai Saleh Darat menafsirkan Tafsir Faid al-Rahman, 
dimulai dari penjelasan nama surat dan turunnya surat, pendapat 
ulama tentang turunnya surat, jumlah ayat, kalimat dan huruf 
dalam surat, serta tujuan dan isi kandungan ayat kemudian 
diartikan dengan bahasa Jawa dengan menggunakan aksara 
Arab Pegon. Kemudian dikemukakan penafsiran isyari 
(esoterik) terhadap ayat-ayat al-Our'an. Tak lupa penulisnya 
juga memasukkan riwayat dari hadits Nabi Saw, terkadang 
dimaksudkan maknanya saja. Membaca kitab tafsir ini memang 
perlu dengan teliti dan kehati-hatian sebab penggunaan bahasa 
Jawa yang diselingi bahasa Arabnya terkadang sedikit rumit 
terbaca. Disamping beberapa bagian dari catatan tangan ini 
kabur (tidak jelas) akibat termakan usia. Contoh penafsiran Kiai 
Saleh Darat dalam menafsirkan surat al-Fatihah sebagai berikut: 


49 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 2-6 
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jae LS gl Aipa gl LSA GALI gas 

PA GLS ya 150 GUE pd Boni Ji Jap SA TAU gan Gp 
GP gate SA und S3 ol lala AI GAS ala 
Je FA UP eLB Iga Gn Cngya Jl RS ILO opo 
hah GE op Belas Gangf EU Sol Gggia Aa pal Kaset 
Oerei olale (ogkia Sodib JI. K5 fla 30 2S paal o23 GA 
SIA UI Ogpgf yomaian gala Jual Igygi EU Sya Sol Jogi 
GBI SG nga SL Gble HL ng deal OLS Aaka PL UI Ogf 3 AS 
barbel Gl ega dal La SU CPI PAI AI ama il 33 SAN AAL 
SP JA aa SU AL salad Cas ob Lal an ea 
Lae bar Lag (ll Lala ES IU Gg dg H3 Layan SA SP 
AS SS ka Sanga Jgi bi Jeng j0 AI IS ALL (SI Uggin 
bian Ola yen Feja de Tya Bole GIS onajalas AS JS 
»ongad SO OLS Aa Ina Uiryd NAS IKA andl Gila & Al 
AI dal Daan Lagi NAS Jgi OP ena SU SE CE AI SI pam 

30 AI Jalani bakat Oggid (KA OLS ym 


Surat Fatihah itu termasuk Surat Makiyyah atau Madaniyyah 
atau Makiyyah Madaniyyah 


150 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 5 
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“Surat Fatihah itu diturunkan sebelum hijrah dinamakan surat 
Makiyyah, pendapat itu menurut Imam Baidawi dan 
kebanyakan para ulama. Dan turunnya itu setelah difardhukan 
shalat maktubah dan sebelum turunya surat igra” dan surat yd 
ayyuha al-Muddatsir dan Imam Mujahid berkata sesungguhnya 
surat Fatihah diturunkan sesudah hijrah dan dinamakan surat 
madaniyyah ketika dibelokkan shalat tepat ka'bah, dan berkata 
para ulama mufassirin sesungguhnya surat Fatihah diturunkan 
selama dua kali. Pertama, diturunkan di Makkah, dan yang 
kedua diturunkan di Madinah. Memberitahu bawah betapa 
mulianya surat ini, adapun ayatnya surat Fitihah ada tujuh ayat, 
menurut Imam Syafi'i bismillah al-rahmini al-rahim, 
merupakan satu ayat, dan kalimatnya Fatihah ada dua puluh 
tujuh kalimat, dan hurufnya surat Fatihah ada seratus empat 
puluh huruf dan selainnya tasydid, ketahuilah orang mukmin 
sesungguhnya surat Fatihah itu kalam Allah 'azza wa jalla yang 
difirmankan kepada semua hamba-Nya, yakni hamba yang 
beriman, kamu semua berhadapan dan bertemu dengan-Ku, 
maka ucapkan bismillah al-rahmiani al-rahim sampai Wa 
iyyakanasta 'in, dan mintalah kamu semua kepada-Ku dengan 
mengucapkan ihdina al-sirith al-ayah.” 


Dalam menafsirkan ayat-ayat al-Our'an Kiai Saleh Darat 
lebih mendalami nuansa aspek lokalitas dan tasawufnya. Bisa 
dilihat dari caranya menafsirkan dzahirnya atau realitas 
masyarakat lokal, kemudian baru beliau melihat dari isyarynya 
yang lebih lokalitas. Walaupun demikian Kiai Saleh Darat tetap 
menggunakan bahasa Jawa (aksara Pegon) dalam menulis 
tafsirnya. Pertama, Kiai Saleh Darat menulis ayat al-Our'an 
terlebih dahulu, kemudian dibawahnya ditulis penafsirannya. 
Kedua, dalam menafsirkan Kiai Saleh Darat memulai dari 
dzahirnya terlebih dahulu, kemudian baru isyary dan diberi 
penjelasan — makna  isyarinya. Ketiga, — penafsirannya 
menggunakan bahasa Jawa Pegon yang masih kental dengan 
ungkapan-ungkapan Jawa dari serapan bahasa arab, terkadang 
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jadi ada istilah-istilah khusus. Keempat, setiap pojok halaman 
tafsir selalu ada kata lanjutan untuk menandai halaman 
selanjutnya. Kelima, penafsirannya tidak disebutkan nomor baik 
ayat ataupun surat, hanya ditulis dalam kotak. 


4. Sumber Penafsiran 

Sumber penafsiran dalam menafsirkan al-Gur'an 
merupakan suatu hal yang penting. Para ulama tafsir 
mengatakan bahwa mengetahui sumber-sumber tafsir 
merupakan salah satu syarat yang harus dimiliki seorang 
mufassir. Hal ini dimaksudkan agar mufassir dapat memahami 
dan menafsirkan al-Gur'an, sehingga mufassir dapat 
menghasilkan suatu produk penafsiran yang dapat di 
pertanggung jawabkan. Dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman 
menggunakan bahasa Jawa (Arab Pegon) Kiai Muhammad 
Saleh Darat berusaha menjadikannya lebih mudah dipahami, 
seperti dengan cara memberi penjelasan-penjelasan makna 
secara global, jelas dan singkat. Dalam Tafsir Faid al-Rahmin 
Kiai Muhammad Saleh Darat mengambil sumber-sumber 
otoritatif yang digunakan sebagai rujukan dalam menulis 
tafsirnya sebagai berikut: 

a. Penjelasan dari al-Guran sendiri sebab menafsirkan al- 
Our'an dengan menggunakan al-OGur'an sendiri, 
merupakan langkah penafsiran yang paling baik. 

b. Mengambil keterangan dari hadits Nabi saw, karena 
hadits merupakan sumber penting yang dibutuhkan 
mufassir dalam memahami dan memudahkan makna dan 
hukum yang terdapat dalam surat atau ayat. 

c. Mengambil keterangan dari Sahabat — Sahabat Nabi 
karena mereka adalah saksi bagi kondisi turunnya wahyu 
al-Gur'an. Para Sahabat Nabi juga orang yang paling 
tahu tentang tradisi bangsa Arab pada saat wahyu 
diturunkan kepada Nabi Muhammad melalui Malaikat 
Jibril. 

d. Mengutip keterangan dari para ulama salaf karena 
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mereka adalah pewaris nabi 
e. Memberi keterangan dari hikayat atau sejarah. 


Kiai Saleh Darat sendiri sudah menjelaskan di dalam 
mugaddimahnya, bahwa ia tidak akan menafsirkan al-Our'an 
dengan ijtihad sendiri, jadi lebih pada memanfaatkan pikiran 
yang mengacu pada al-Our'an dan Hadis. Dan juga mengambil 
pendapat para ulama figh, ahli ilmu kalam dan ahli tasawuf. 
Terkait sikap dan pendiriannya, menurut Kiai Saleh Darat, 
dalam menafsirkan al-Gur'an dengan tafsir isyari itu tidak 
diperbolehkan selama sang mufassir belum mengetahui tafsir 
dzahir, seperti tafsir Jalalain. Pendirian ini sejalan dengan sabda 
Nabi saw. yang menyatakan: 


» elang Ade Al dl Al Jyay JB 1JE Lagis Al ny ale el us 
Laga lala gagal JB JUS oya onkaka Isak Ole pas OLI 3 JB uya 


Sr na 

“Barangsiapa yang menafsirkan al-Our'an dengan tanpa 

ilmu (menuruti keinginan dan hawa nafsunya sendiri), bukan 

karena taugif dari nabi Saw, atau bukan karena mengutip dari 

para ulama, maka bersiap-siaplah mengambil tempat duduknya 
di neraka jahanam.” 


5. Corak Penafsiran 
Corak penafsiran dalam kitab tafsir Faid al-Rahman 
karya Kiai Saleh Darat ini adalah corak isyari. Karakteristik 
utama sebagai ciri khas dalam kitab tafsir Faid al-Rahman. 
kitab tafsir ini merupakan tafsir yang lebih menekankan nuansa 
tasawuf, maka dalam penafsirnnya Kiai Saleh Darat selalu 
bersandar kepada pemikiran tokoh-tokoh tasawuf seperti Imam 


51 Abi 'Isa Muhammad ibn ”Is4 al-Tirmidzi, Sunan al-Tirmidzi, 
(Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyyah, 2003), No. 3204 
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al-Ghazali, Ibnu “Arabi. Maka penafsiran tasawufnya sangat 
kental dalam setiap menafsirkan ayat-ayat al-Our'an, oleh 
karena itu dalam penafsirannya lebih condong dengan corak 
isyari. Namun sebelum Kiai Saleh Darat menafsirkan secara 
isyari, ia terlebih dahulu menafsirkan secara dzahir ayat- 
ayatnya, ini termasuk juga yang menjadi ciri khas diantara tafsir 
yang lain. Hal tersebut dimaksudkan, penafsirannya agar lebih 
mudah difahami, dengan menjelaskan dzahirnya terlebih dahulu 
dengan menghubungkan konteks masyarakat lokal, kemudian 
baru menjelaskan secara isyari yang bersifat menjelaskan, 
menasehati dan memberikan solusi terkait persoalan di 
masyarakat lokal. 

Sedangkan menurut al-Ousyairi sebagaimana penjelasan 
Abdul Mustagim, bahwa tafsir dengan pendekatan sufistik 
dibangun atas dasar dasar teori sufistik yang bersifat falsafi atau 
tafsir yang dimaksud menguatkan teori-teori sufistik dengan 
menggunakan metode takwil dengan mencari makan batin 
(makna esoteris).52 Tafsir semacam ini bukanlah hal baru, 
sebab sudah dikenal sejak turunnya al-Gur'an dan telah 
diisyaratkan oleh Nabi Muhammad Saw. dan para sahabat pun 
telah mengetahuinya. Maka tafsir Faid al-Rahman bisa 
dikatakan memiliki kecenderungan dimensi tasawufnya. 

Umumnya, tafsir sufi isyari ini lahir dari para penganut 
tasawuf praktis"? Mereka mempraktikkan gaya hidup 
sederhana, zuhud, dan meleburkan diri dalam ketaatan kepada 
Allah SWT. Ulama dari aliran ini menakwilkan al-Our'an 
dengan memberikan penjelasan yang berbeda dari 


152 Abdul Mustagim, Dinamika Sejarah Tafsir al-Our'an, 
(Yogyakarta: LSO Al-Rahmah, 2012), h. 125 

158 Ulama membagi tasawuf menjadi dua bagian: pertama, tasawuf 
teoritis, yang didasarkan kepada pembahasan, pengamatan, dan pengkajian. 
Kedua, tasawuf praktis, yang didasarkan kepada kezuhudan dan asketisisme 
(kesederhanaan atau kerelaan berkorban), banyak berzikir dan latihan-latihan 
keruhanian dalam perjalanan spiritual (suluk) kepada Allah swt. Mahmiid 
Basiini Faudah, Al-Tafsir wa Mandhijuh, (Kairo: Matba'ah al-Amanah, 
1977), h. 246 
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tekstualitasnya, yakni berupa isyarat-isyarat yang ditangkap 
dalam suluk mereka, dan tetap memungkinkan untuk 
memadukan keduanya, makna lahir dan makna batin. '5 

Sebagian lain berpendapat mereka yang menggunakan 
aliran itu sebagai ahli batin. Namun dibedakan dengan golongan 
batiniyah yang mengingkari agama, sebab mereka adalah 
golongan yang lebih memandang dari isyarat-isyarat yang halus 
(samar) yang hanya nampak sebab kesufian mereka. Dan 
golongan sufi juga membolehkan mengambil makna yang zahir, 
berbeda dengan golongan batiniyah yang mengabaikan sama 
sekali aspek makna dzahir ayatnya. Sebab mereka hanya 
menghendaki aspek batin saja, dan tujuan mereka tidak lain 
hanyalah untuk melenyapkan dan menghancurkan hukum- 
hukum syariat saja.'”” jika seorang mufassir hanya terpaut pada 
unsur lahirnya saja, maka akan menjadi kaum literalis, dan itu 
tidak cukup. Namun sebaliknya, jika hanya terjebak pada unsur 
batinnya saja, maka akan menjadi kaum batiniah. Oleh karena 
itu, menurutnya yang benar adalah dengan menganut kedua 
sistem tersebut.!56 


154 Rosihon Anwar, Pengantar Ulumul Ouran, (Bandung: CV 
Pustaka Setia, 2012), 151 

155 Hasbi ash-Sidigie, Ilmu-ilmu al-Ouran, (Semarang: Pustaka 
Rizki Putra, 2010), h. 241. 

156 Mulyadi Kartanegara, Jurnal Studi al-Ouran, Vol. I, No I, 
Januari 2006, h. 30 
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BAB IV 
DIMENSI TASAWUF DALAM KITAB TAFSIR 
FAID AL-RAHMAN 


Bab IV ini penulis akan membahas tentang dimensi 
tasawuf dalam kitab tafsir Faid al-Rahmin karya Kiai Saleh 
Darat. Asumsi dasar penulis atas kajian ini berpijak pada 
dugaan bahwa seorang mufasir sufi sering kali menafsirkan 
ayat-ayat dengan isyarat-isyarat yang terkandung secara tersirat 
(maknawi). 

Langkah dan cara ini dilakukan agar diketahui dan 
menemukan tentang bagaimana Kiai Saleh Darat dalam 
menafsirkan sebuah ayat dalam dimensi tasawuf serta 
mengujinya dengan teori validitas penafsiran sufistik yang 
diajukan oleh al-Dzahabi dalam empat kriteria mendasar. 
Keempat kriteria mendasar tersebut, adalah: 1). tidak 
berlawanan dengan syari'at dan akal sehat, 2). tidak berlawanan 
dengan makna zahir ayat 3) didukung dalil nagli dan 
argumentasi rasional (dalil “agli), 4) tidak menjustifikasi bahwa 
penafsiran sufistiknya adalah yang dimaksudkan oleh ayat. Bila 
keempat kriteria teori al-Dzahabi terpenuhi maka akan terlihat 
dan menemukan konsistensi dimensi tasawuf yang dilakukan 
oleh Kiai Saleh Darat dalam kitab tafsir Faid al-Rahman. 

Selain itu dalam bab ini juga akan pengertian tafsir dan 
tafsir isyari menurut Kiai Saleh Darat, metode dan dimensi 
corak tafsir isyari, contoh penafsiran dimensi isyari meliputi: 
Sabar, Zuhud, Ikhlas, Shalat, Zakat, Iman Risalah Kenabian 
(Nubuwwah), dan Relevansi dan kontribusi penafsiran Kiai 
Saleh Darat dalam Perkembangan Tafsir di Indonesia. 
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A. Pengertian Tafsir dan Tafsir Isyari Menurut Kiai 
Saleh Darat 


1. Pengertian Tafsir 
Pengertian tafsir menurut Kiai Saleh Darat adalah proses 
pemaknaan al-OGuran dan dilakukan bukan hal serampangan, 
sebab harus mengerti cara dan maknanya. Penegasan itu 
tertuang sebagai berikut: 
“Karena al-Gur'an itu kalau dibaca tanpa memenuhi 
aturan maka itu sudah haram, apalagi kalau bacanya 
malah sembarangan, kemudian maknanya sesuai dengan 
hawa nafsunya atau memang belum mengerti isi yang 
dibaca itu. Maka itu namanya salah berlapis-lapis, 
pertama salah dari segi pembacaan dan kedua salah 
dalam hal memberi makna. Dan lagi, al-Gur'an itu 
kalamnya Allah Ta'ala, maka sudah seharusnya orang 
mukmin itu lebih hati-hati dalam hal membacanya, 
apabila hendak memeroleh pahala. Al-Gur'an dibaca 
dengan sembarangan itu bukan al-Yur'an namanya. 
Maka harus hati-hati apabila hendak memaknai al- 
Our'an. Apabila kalian belum tahu atau masih ragu 
terhadap maknanya al-Our'an jangan memaksakan diri 
untuk memaknainya apalagi menakwili dengan 
seenaknya sendiri, hal seperti itu jangan sampai 
dilakukan.”' 


Dalam tafsirnya tersebut, pertama kali yang dilakukan 
oleh Kiai Saleh Darat adalah memberikan penjelasan tentang 
ayat-ayat yang hendak ia tafsirkan. Penjelasan itu meliputi nama 
surat, sejarah turunnya surat (asbib al-nuztiil), jenis surat 
(makiyah/madaniyah), jumlah ayat, faedah dan tujuan surat. 
Namun demikian, dalam terbitan Haji Muhammad Amin 
Singapura tidak dicatumkan penomoran ayat, sehingga pembaca 


1 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h. 4-5 
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akan kesulitan dalam proses pencarian ayatnya. Dalam konteks 
keindonesiaan kitab ini merupakan yang pertama kali ditulis 
dalam bentuk pegon Jawa. Sebelumnya “Abd al-Ra'if Al- 
Singkili juga menulis tafsirnya dalam bentuk pegon, tetapi 
berbahasa Melayu. 

Mengetahui hakikat makna al-Gur'an hanyalah Allah. 
Namun, meskipun demikian Kiai Saleh Darat selalu berusaha 
agar tafsirnya mengacu dengan ajaran Nabi Muhammad saw 
dan ijtihad salafus saleh. Al-Gur'an adalah kalamullah yang 
sifatnya tidak aka nada habisnya. Seandainya bumi dibuat tinta 
dan pepohonan dibuat menjadi pena, maka keduanya akan 
habis, sedangkan kalam Allah masih dengan jumlahnya yang 
tak terhingga. Oleh sebab itu, karena saking luasnya al-Our'an, 
maka tidak mengherankan jika Ali bin Abi Thalib mengatakan, 
“Jika saya mau menafsirkan surat al-Fatihah saja, maka hasilnya 
tidak muat jika dimuat oleh onta sebanyak tujuh puluh.” Itu baru 
surat al-Fatihah yang hanya tujuh ayat, belum surat lainnya. 
Kiai Saleh Darat mengkhawatirkan jika ada seseorang yang 
dalam hal ilmu belum mumpuni dan menafsirkan ayat-ayat suci 
al-Our'an dengan hawa nafsunya, tidak menggunakan petunjuk 
Nabi Muhammad dan tidak mengacu pada tafsir atau ilmu 
ulama yang yang sudah ahli dalam bidang tafsir. Hal itu 
dinilainya membahayakan dan dapat merusak makna dan apa 
yang diajarkan dalam al-Gur'an.? 

Al-Our'an diturunkan dari lauhul mahfudz menuju 
langit dunia bait al-izzah sebanyak tiga puluh juz di malam 
lailatul gadar. Turun di dunia secara berangsur-angsur selama 
23 tahun, 10 tahun di Mekkah dan 13 tahun di Madinah. Surat 
pertama yang diturunkan adalah al-“Alag, ayat satu sampai lima. 
Sedangkan surat terakhir yang diturunkan adalah al-Maidah ayat 
tiga. 


2 Amirul Ulum, KH. Muhammad SholehDarat Al-SamaraniMaha 
Guru Ulama Nusantara, h. 199-201 
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2. Pengertian Tafsir Isyari 

Pengertian tafsir isyari menurut Kiai Saleh Darat adalah 
bahwa al-Our'an memiliki makna dzahir dan makna bathin. 
Kedua bentuk makna ini, bagi Kiai Saleh tidak boleh 
bertentangan, sehingga beliau menolak model penafsiran isyari 
yang menyimpang dari makna dzahir ayat. Tafsir isyary yakni 
menakwilkan ayat-ayat al-Gur'an, yang berbeda dengan 
dzahirnya berdasarkan isyarat-isyarat yang tersembunyi, yang 
hanya tampak jelas oleh orang-orang yang cerdas atau (makna 
batin yang lebih sebagai ta'wil lebih luas, bukan pemaknaan 
kata secara lahiriah, yang lebih kepada simbol-simbol). 

Tafsir isyari, yang secara literal berarti penjelasan atas 
isyarat-isyarat al-Our'an bagi Kiai Sholeh adalah usaha untuk 
mengungkapkan  (kasyf) sebagian dari  makna-makna 
tersembunyi (asrar) di balik diksi pilihan dan susunan kata 
dalam al-Our'an. 

Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan al-OGur'an lebih 
menekankan nuansa tasawuf, maka dalam penafsirnnya Kiai 
Saleh Darat selalu bersandar kepada pemikiran-pemikiran 
tokoh-tokoh tasawuf seperti Imam al-Ghazali, Ibnu “Arabi. 
Maka penafsiran tasawufnya sangat kental setiap menafsirkan 
ayat-ayat al-Our'an. Akan tetapi sebelum Kiai Saleh Darat 
menafsirkan secara isyari, ia terlebih dahulu menafsirkan secara 
dzahir, ini juga yang menjadi ciri khas diantara tafsir yang lain. 
Hal ini dimaksudkan, penafsirannya agar lebih mudah dipahami, 
dengan menjelaskan dzahirnya terlebih dahulu dengan 
menghubungkan konteks masyarakat lokal, kemudian baru 
menjelaskan secara isyari yang bersifat menasehati dan 
memberikan solusi terkait persoalan di masyarakat lokal. 

Tafsir Isyiri dikenal juga, yaitu sebagai hasil dari upaya 
penafsiran yang menghasilkan makna-makna yang ditarik dari 
ayat-ayat al-Our'an yang tidak diperoleh dari bunyi lafadz ayat, 
tetapi dari kesan yang ditimbulkan oleh lafadz itu dalam benak 


38 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahman, 
h.2 
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penafsirannya yang memiliki kecerahan hati dan atau pikiran 
tanpa membatalkan makna lafadznya. Selama ini, Tafsir Isyari 
banyak dilahirkan oleh para pengamal tasawuf yang memiliki 
kebersihan hati dan ketulusan, dan karena itu tafsir ini dinamai 
juga dengan Tafsir Sufi. 


B. Metode dan Dimensi Corak Tafsir Isyari 
1. Metode 

Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan kitab Tafsir Faid 
al-Rahmin mengawali dengan mugaddimah yang memuat latar 
belakang penulisan, sumber atau rujukan yang digunakan dalam 
melakukan penafsiran secara dzahir dan batin atau isyary. 
Dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman secara garis besar terdapat 
dua metode penafsiran, pertama, penafsiran secara dzahir, yakni 
penafsiran ayat al-Gur'an dengan berdasarkan pada teks 
tersurat. Kedua, metode penafsiran secara batin atau isyari, yaitu 
penafsiran ayat-ayat al-OGur'an berdasarkan pada makna tersirat 
(makna batin). 

Sebagaimana dijelaskan oleh Islah Gusmian, tafsir al- 
Our'an di Indonesia banyak yang memakai metode rumusan al- 
Farmawi, yakni metode tahlili, ijmali, maudi 'i, dan mugarran.S 
Akan tetapi, dalam kaitan kitab Tafsir Faid al-Rahmin karya 
Kiai Saleh Darat, penulis lebih cenderung menggunakan metode 
tahlili. Karena dapat dilihat dari penafsiran ayat yang dikaji 
secara mendalam dari berbagai aspek yang ditulis, seperti asbab 
nuzul, hadis, kitab-kitab tafsir klasik, pendapat ulama” 
khususnya tasawuf (kaum sufi) dan dikuatkan oleh dalil-dalil 
yang sesuai keilmuan. 

Adapun penulisan Tafsir Faid al-Rahman mengikuti 


4M. Ouraish Shihab, Kaidah Tafsir (Syarat, ketentuan, dan aturan 
yang patut anda ketahui dalam memahami al-Our 'an, h. 369 

5 Lilig Faigah, Unsur-Unsur Isyari dalam Tafsir Nusantara: Telaah 
Analitis Tafsir Faid al-Rahman Karya Kiai Sholeh Darat, el-Umdah Jurnal 
Ilmu al-Ouran dan Tafsir, Volume 1, Nomor 1 Januari-Juni 2018, h. 59 

6 Islah Gusmian, Khazanah Tafsir Indonesia, h. 56 
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urutan mushaf (tartib mushafi) senantiasa dimulai dengan 
penjelsan atas identitas surat, yang termasuk didalamnya sejarah 
turun (asbabun nuzul), tempat turun, dan jumlah ayat. 
Diterangkan juga perbedaan ulama” tentang jumlah ayat dalam 
satu surat dan juga beliau menguraikan faidah-faidah yang 
terkandung dalam surat tersebut. Diterangkan juga perbedaan 
ulama” tentang jumlah ayat dalam satu surat dan juga beliau 
menguraikan faidah-faidah yang terkandung dalam surat 
tersebut. 

Kiai Saleh Darat juga menyebutkan beberapa sumber- 
sumber yang di gunakan dalam menafsirkan aOur'an 
sebagaimana dikutip dalam mugaddimah kitab Tafsir Faid al- 
Rahman sebagai berikut: 

..Mongko arah mangkono dadi nejo ingsun gawe 

terjemahe maknane Our'an sangking kang wus den 

ibarataken poro Ulama koyo kitabe Imam Jalaluddin 
al-Mahalli lan Imam Jalaluddin As-Suyiti, lan liyo- 
liyane koyo Tafsir Al-Kabir li Imam Al-Razi. Lan Lubib 
al-Ta wil li Imam al-Khazin, lan tafsir Al-Ghazali. Lan 
ora pisanpisan gawe tarjamah ingsun kelawan ijtihade 
ingsun dewe, balik nukil sangking tafsire poro ulama 
kang Mujtahidin kelawan asale tafsir kang dzohire, 
mongko nukil tafsir kelawan isyari saking Imam Al- 

Ghagzili. Mongko lamun ningali siro ya ikhwan ono 

ingkang salah atowo ora muwafagoh suloyo poro ulama 

salaf mongko iku sangking salahe paham ingsun. 

Mongko yen muwafagoh kalayan kalam Ulama, mongko 

iku saking kalamu al-a'immah...' 


. Maka dari arah tersebut saya bermaksud untuk 
membuat terjemah makna al-Gur'an dari karya para 
ulama”, seperti kitabnya imam Jalaluddin al-Mahalli lan 
Imam Jaliluddin As-Suyititi (Tafsir Jalalain), Tafsir al- 


7 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h.1 


192 


Kabir karya Imam Al-Razi, Lubib al-Ta wil li Imam al- 
Khazin, lan tafsir Al-Ghazali, dan tidak sekalipun saya 
menulis terjemah al-Gur'an dengan ijtihat sendiri, 
melainkan menyandarkan pada kitab tafsirnya para 
ulama yang ahli Ijtihad (Mujtahid) dengan asli tafsir 
zahirnya, kemudian menukil tafsir dengan makna Isyari 
dari Imam al-Ghazali. Andaikan jika kalian melihat 
kesalahan atau ketidaksesuaian dengan para ulama hal 
tersebut dikarenakan kesalahan saya, dan jika kalian 
melihat kebenaran dan kesesuaian maka hal tersebut 
datangnya dari para ulama... 


Kiai Saleh Darat dalam tafsirnya, Faid al-Rahman 
mengatakan bahwa pemahaman lahir yang fokus pada makna 
literal saja tidak mungkin menjadi batasan bagi hakikat makna 
al-Our'an yang tidak terbatas. Meskipun memang pemaknaan 
awal berangkat dari literal ayat. Berikut beberapa metode 
penafsiran Kiai Sholeh Darat: 

a. Ketidakterbatasan hakikat makna al-Our'an 

b. Diawali dengan pencarian makna lahiriah al-Gur'an 

c. Diskursus takwil dalam penafsiran Kiai Saleh Darat 

d. Di Bawah naungan al-Gur'an dan Sunah serta 

ijtihad ulama salaf 


2. Dimensi Corak Tafsir Isyari 

Dimensi corak tafsir isyari dalam kitab tafsir Faid al- 
Rahmin karya Kiai Saleh Darat cenderung kepada dua corak, 
yaitu: Pertama, aliran tafsir bi al-Ma 'tsur, adalah sebuah corak 
penafsiran al-Gur'an dengan mendasarkan pada ayat al-OGur'an 
lainnya, ayat al-Gur'an dengan hadis nabi, ayat al-OGur'an 
dengan ijtihad sahabat, dan ayat alGur'an dengan ijtihad 
tabi'in. 

Tafsir Faid al-Rahmin karya Kiai Saleh Darat sangat 


8 Abd al-Hayy al-Farmawi, Metode Tafsir Maudhu'i, dan Cara 
Penerapannya, (Bandung: CV. Pustaka Setia, 2001) h. 12 
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kental dengan corak atau kecenderungan tafsir bi al-Ma 'tsur. 
Hal tersebut dapat dilihat pada pembahasan di atas seputar 
sumber dan sistematika penafsiran tafsir Faid al-Rahman karya 
Kiai Saleh Darat. Meskipun sumber penafsirannya terbilang 
variatif, namun dalam melakukan penafsiran, Kiai Saleh Darat 
sering kali merujuk atau mendasarkannya pada al-Our'an dan 
hadis nabi. 

Kedua, aliran tafsir sufi al- '“amali (tasawuf praktis) atau 
al-Isyari yaitu suatu usaha penafsiran al-Gur'an dengan tidak 
menafikan makna eksoterik (zahir) yang terkandung dalam 
redaksi ayat al-Gur'an, mufassirnya tidak mengklaim bahwa 
itulah — satu-satunya penafsiran — yang benar tanpa 
mempertimbangkan makna lahiriah, tidak bertentangan dengan 
dalil syara” dan argumentasi agli, dan didukung oleh dalil syara” 
tertentu. Meskipun penafsiran isyari (esoterik) Kiai Saleh Darat 
menukilnya dari Imam al-Ghazali dan Ibnu “Arabi, akan tetapi 
penafsiran isyari yang dilakukannya tidak menafikan makna 
zahir (eksoterik) serta seringkali menyandarkannya pada al- 
Our'an dan hadis.” 

Kiai Saleh Darat juga selalu mengiringi penjelasan 
aktifitas tafsir isyari (esoteriknya) dengan ucapan “wa Allah 
A'lamu bi al-Sawab dan lain sebagainya. Dari penjelasan 
tersebut terlihat jelas bahwa Kiai Saleh Darat tidak men-justice 
bahwa tafsir isyari adalah yang paling benar dan satu-satunya 
tafsir yang dimaksudkan ayat. Pada penjelasan tersebut sangat 
jelas, penafsiran isyari yang ditulis oleh Kiai Saleh Darat dalam 
kitab tafsir Faid al-Rahman adalah bercorak tafsir sufi isyari 
yang ingin menyeimbangkan serta menyatukan antara makna 
zahir (eksoterik) dan makna isyari (esoterik) tanpa menafikan 
persesuaian makna di antara keduanya. 

Keterpengaruhan Kiai Saleh Darat terhadap Imam al- 
Ghazali cukup besar, hal tersebut dapat dilihat kitab karya 
beliau yang berjudul Munjiyat Metik Saking Ihya' Ulum al-Din 


9 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahman, 
h.2 
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al-Ghazali (Munjiyat mengambil dari Ihya? Ulum al-Din al- 
Ghazali). Oleh sebab itu, tidak menjadikan suatu hal yang 
mengherankan jika beliau banyak mengutip dan menyandarkan 
penafsirannya pada Imam al-Ghazali.' 

Menurut Ibn Asyur dalam tafsirnya mengemukakan, 
bahwa Tafsir isyary dapat dibenarkan selama isyarat-isyarat 
yang dikemukakan tidak keluar dari tiga macam isyarat. 
Pertama, suatu isyarat yang serupa keadaanya dengan apa yang 
dilukiskan ayat. Kedua, isyarat yang lahir dari dorongan 
berprasangka baik dan optimisme, karena bisa jadi ada satu 
kalimat yang darinya terlintas satu makna, tapi bukan itu makna 
yang dimaksud oleh kalimat itu. Maka makna itu akan hadir 
karena dinilai penting dan selalu terlintas dalam benak sang 
mufassir. Ketiga, isyarat berupa hikmah dan pelajaran yang 
selalu ditarik oleh orang-orang yang selalu ingat, sadar dan 
menarik hikmah dari apa saja yang dihadapinya. Hal ini tentu 
lebih lagi dengan pengamal tasawuf ketika mereka membaca 
al9ur'an dan merenungkan maknanya.!! 

Dalam berbagai tafsir ada unsur-unsur tertentu yang 
menjadi ciri khas seorang mufassir dalam menafsirkan al- 
Our'an. Kiai Sholeh Darat menafsirkan suatu ayat al-Our'an ia 
menggunakan penafsiran isyary dalam tafsir Faid al-Rahman 
yang dilatarbelakangi oleh keterpengaruhan Kiai Saleh Darat 
(Musannif) sendiri terhadap tokoh-tokoh Tasawuf seperti Imam 
al-Ghazali dengan kitabnya Ihya' Ulumuddin dan Ibnu “Ataillah 
dengan kitabnya Syarah Hikam. Keterpengaruhan tersebut dapat 
dibaca melalui karya-karya beliau yang merespon terhadap 
kitab-kitab karya al-Ghazali dan Ibnu “Ataillah di antaranya: 
kitab Al-Munjiyat, kitab Majmu 'ah asy-Syari'ah li al- “Awam 
yang dinukil dari kitab Ihya' Ulumuddin dan kitab Terjemah 
pegon kitab Syarah Hikam karya Ibnu “Ataillah. 


10 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h. 19 

H M. Ouraish Shihab , Kaidah-kaidah Tafsir: Syarat, Ketentuan 
dan Aturan yang Patut Anda Ketahui dalam Memahami al-Our'an, h. 372 
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Dimensi corak tafsir isyary dalam penafsiran Kiai 
Sholeh Darat, antara lain sebagai berikut: 

a. Kiai Saleh Darat menjelaskan unsur-unsur isyary yang 
melekat pada lafadz dalam menafsirkan sebuah ayat al- 
Our'an. 

b. Kiai Saleh Darat menjelaskan penafsiran isyary yang 
lebih melekat pada makna dalam ayat al-Gur'an. 

c. Kiai Saleh Darat dalam menjelaskan penafsiran isyary 
lebih mengingatkan dengan sentuhan hati. 

d. Kiai Saleh Darat dalam menjelaskan penafsiran isyari 
berupa petunjuk. 


Dalam perkembangan penafsiran isyari, bisa ditemukan 
kesan yang diperoleh dari pengamatan, pembacaan dan 
pengilhaman ayat-ayat al-Gur'an tidak hanya terbatas pada 
kaum sufi saja. Bisa juga terjadi dari pembacaan terhadap ayat- 
ayat al-Gur'an, seorang peneliti yang tulus dapat menemukan 
isyarat-isyarat dari ayat-ayat al-Gur'an yang tidak secara 
langsung ditegaskan oleh al-Gur'an, tetapi dari kesan yang 
ditimbulkan oleh redaksinya, atau jumlah pengulanganya. 

Dalam penelitian unsur-unsur bernuansa isyari yang 
nampak dalam tafsir Faid al-Rahman, bahwa tidak semua Kiai 
Saleh Darat menafsirkan dengan makna isyari, tapi ketika Kiai 
Saleh Dara menafsirkan makna isyari dengan mengungkapkan 
pengalamanya yang berkaitan dengan kesucianya dan batinnya 
yang bersifat nasehat atau memberikan petunjuk ketika 
berhubungan dengan kultur sosial dan masyarakat setempat. 


C. Contoh Penafsiran Dimensi Isyari 
1. Sabar 
Sabar merupakan salah satu sifat yang mulia. Bahkan 
Allah memberi pujian atau apresiasi pada sesorang yang 
mempunyai sifat tersebut. Sabar dalam tasawuf adalah magam 
yang harus ditempuh bagi tiap salik. Hal ini karena dalam laku 
tasuwuf (orang sufi) akan mengalami banyak hambatan, cobaan 
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dan ujian, maka sabar adalah tahapan yang harus ditempuh 
dengan baik. Sabar adalah pilar kebahagiaan seorang hamba. 
Sabar adalah upaya menahan diri dari sifat kegundahan dan rasa 
emosi, kemudian menahan lisan dari keluh kesah, serta 
menahan anggota tubuh dari perbuatan yang tidak terarah. 
Dengan kesabaran itulah seorang hamba akan terjaga dari 
kemaksiatan, lalu berusaha untuk konsisten menjalankan 
ketaatan, dan tabah dalam menghadapi berbagai macam cobaan. 
Sebagaiman dalam firman Allah swt sebagai berikut: 


Has Je) IAI Cal alialg Aealh aral 
Mohonlah pertolongan (kepada Allah) dengan sabar 
dan salat. Sesungguhnya (salat) itu benar-benar berat, 
kecuali bagi orang-orang yang khusyuk. 9.S. al-Bagarah 
(21:45. 


Sabar menurut penafsiran Kiai Saleh Darat dalam ayat di 
atas menjelaskan sebagai berikut: 

Lan podo amriho pitulung siro kabeh mukmin ing atase 
sekabehane perkoro kelawan ngempet nefsu niro ing 
atase perkoro ingkang siro sengiti lan malih amriho 
pitulung siro kabeh kelawan sholat lan krono setuhune 
Sholat iku abot ing atase siro kabeh anging ora abot ing 
atase mukmin kang khosyingin. Mengko setuhune sholat 
iku entheng ing atase mukmin khosyi 'in. 2 


Artinya: Dan mintalah pertolongan atas semua hal 
dengan menahan nafsu kalian pada hal-hal yang dibenci, 
serta mintalah pertolongan dengan sabar dan salat. 
Sesungguhnya salat sungguh terasa berat bagi kalian 
semua kecuali orang-orang yang khusyuk. 


1 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h. 140 
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Pernyataaan di atas memberi penjelasan bahwa kita 
diperintahkan untuk meminta bantuan dari segala urusan, baik 
urusan yang berhubungan dengan dunia maupun akhirat dan 
bersabar dengan segala macam cobaan yaitu dengan cara 
menahan diri atas hal-hal yang dibenci. Selain itu, kita 
diperintahkan meminta pertolongan dengan perantara sabar dan 
salat. Ibadah salat terasa berat untuk dilaksanakan kecuali bagi 
orang-orang yang khusyuk di dalam salatnya. 

Perintah menjadikan sabar dan salat sebagai penolong di 
atas, al-Baydaiwi menjelaskan maksud dari perintah tersebut 
adalah meminta pertolongan dalam setiap hajat dengan sikap 
tawakal, lewat perantara sabar dalam puasa sebagai media 
memecah syahwat, dan usaha mensucikan jiwa. Adapun maksud 
dari perintah dengan salat karena salat merupakan ibadah yang 
di dalamnya terkumpul ibadah batin dan ibadah yang dikerjakan 
oleh anggota badan, semisal bersuci, menutup aurat, menghadap 
kiblat, ikhlas khusyuk dalam gerakan anggota badan, dan lain- 
lainya. Selain itu, salat menyimpan kesabaran yang ekstra dari 
hal-hal yang melingkupinya baik perintah maupun larangan 
yang ada di dalamnya. $ 

Seseorang yang mendasarkan pertolongannya kepada 
Allah, dia akan mendapatkan pertolongan dan lindungan Allah. 
Sebagaimana Kiai Saleh Darat menyatakan sebagai berikut: 

Utawi sifate khosyiin yo iku wong kang wis podo 

yakinaken setuhune deweke iku mesti bakal kumpul 

besok ing dino kiamat lan malih podo yakin setuhune 
deweke iku bakal bali marang Allah swt ing dalem 
akherot moko males Allah swt ing wong kabeh. Yakni 
setuhune mukmin kabeh kelawan kepurieh ing dalem 
sekabehane perkoro. Koyo arep nemen-nemeni ing 
dalem ngibadahe lan arep ngempet nefsune nalikone ono 
perkoro ingkang dadekaen ghodhob lan arep aris 


13 Nasir al-Din Abu Khair “Abd Allah Ibn Muhammad Ibn Umar 
Ibn Muhammad al-Syirizi al-Syafi'1 al-Baydiwi, Anwar al-Tanzil wa Asrar 
al-Ta wil, Juz I, (Beirut: Dar Ihya al-Turats al- ,,Araby, t.t), h. 77-78 
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nalikane ghodhob (nesu) lan arep becik ing wong kang 
nglarani deweke lan nyataaken olehe ngedohi maksiat. 
14 


Artinya: Yang dinamakan dengan orang yang khusyuk 
adalah orang yang meyakini bahwa sesungguhnya 
dirinya akan berkumpul dengan Tuhannya kelak serta 
meyakini bahwa dirinya akan kembali kepada Tuhannya 
dengan memberi balasan apapun yang telah 
dilakukannya. Dia berkeyakinan dan berniat untuk 
bersungguh-sungguh dalam beribadah dan akan 
menahan nafsunya ketika marah menimpanya, berbuat 
baik kepada orang yang telah menyakitinya serta 
bersungguh-sungguh akan menjauhi perbuatan maksiat. 


Kiai Salih Darat menafsirkan maksud dari orang-orang 
yang khusyuk adalah mereka yang meyakini bahwa dirinya 
suatu saat nanti akan berkumpul dengan Tuhannya sembari dia 
akan diberikan balasan sesuai apa yang telah dia lakukan. 
Seseorang mempunyai keyakinan dan berniat untuk 
bersungguh-sungguh dalam hal ibadah serta berusaha menahan 
nafsu ketika dia dilanda kemarahan, akan berbuat baik kepada 
orang yang telah menyakitinya, dan adanya kesungguhan untuk 
menjauhi perbuatan maksiat. 

Imam al-Ghazali memberikan tips supaya seseorang 
dapat bersikap sabar dengan memperhatikan tiga hal. Adapun 
tiga hal tersebut yang dapat membantu memperkuat kesabaran 
yaitu: 

a. Memperhatikan dan meminimalisir makan dan minum. 
Makan dan minum merupakan kebutuhan manusia yang 
tidak bisa ditinggalkan, akan tetapi al-Ghazali 
mengingatkan jika seseorang ingin mempunyai sifat 
penyabar dia harus meminimalisir makan dan minum 
untuk mengurangi syahwat bisa dilakukan dengan 


14 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h. 140 
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berpuasa. Selain itu, seseorang perlu mengurangi makan 
makanan berupa daging lebih baik perbanyak makan 
sayuran. 

b. Memutuskan media atau jalan dengan menggumbar 
pandangan, sebab pandangan dapat menggerakan hati, 
pikiran, dan syahwat. Cara ini dapat dilakukan dengan 
uzlah atau menyendiri dan menjaga pandangan mata 
menuju kepada syahwat secara totalitas. 

c. Menghibur diri dengan perkara yang mubah sesuai 
tuntunan agama, seperti menikah. 


Sedangkan hal-hal yang dapat memperkuat keagamaan 
yang berkaitan dengan sabar, al-Ghazali setidaknya memberikan 
perhatian pada dua hal yaitu: 

a. Menggunakan tenaga dan upaya yang dihasilkan 
makanan yang dia konsumsi kepada hal-hal yang 
mengarah mujahadah dan kebaikan yang memberi 
manfaat di dunia dan akhirat. Seseorang dapat 
menempuh dengan memperbanyak berpikir mengenai 
pengetahuan baik dari hadis maupun realita kehidupan 
mengenai keutamaan sabar, kebaikan yang diperoleh 
dari bersabar di dunia maupun akhirat. 

b. Memperkuat keimanan dan ketakwaan. Seseorang bisa 
dengan melatih diri dengan hal-hal kesusahan, beban 
hidup, dan perkara yang dapat mengolah pada hal yang 
dia tidak senangi. Semua hal tersebut dapat membantu 
memperkuat keimanan dan daya ketakwaan menuju 
orang yang mendapat keberuntungan, kemuliaan, dan 
keistimewaan.' 


15 Imam al-Ghazali, Ihyg “ulim al-Din, Juz III, (Beirut: Dir Ibn 
Hazam, 2005), h. 74 
16 Imam al-Ghazali, Ihya “ulim al-Din, Juz III, h. 74 
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Kiai Saleh Darat membagi sabar dengan tiga macam, 


yaitu sebagai berikut: 


Utawi sabar iku telung werno, suwiji sobar naliko 
ketekanan bala lan ma'siyat lan yo iku 300 derajat 
fadhilahe. Kapindho sabar ing atse nglakoni ma"siyat 
iku 600 derajat. Kaping telune sabar ing atse ngedohi 
ma'"siyat iku 900 derajat fadhilahe. Lan malih den 
prentah mukmin kabeh kepurih amrih pitulung kelawan 
Sholat krono iku sholat dadi biso gigih nyegah ing atase 
fakhsya lan ngedohi mungkar." 


Artinya: Artinya: Sabar dibagi menjadi tiga macam, 
yaitu: Pertama, sabar ketika tertimpa bencana dan sabar 
menghadapi maksiat mempunyai keutamaan 300 derajat. 
Kedua, sabar menghadapi maksiat keutamaannya 600 
derajat/tingkatan. Ketiga. Sabar dalam menjauhi maksiat 
mempunyai keutamaan 900 derajat. Dan diperintahkan 
kepada seluruh orang mukmin agar meminta pertolongan 
dengan cara salat, karena salat bias mencegah dari 
perbuatan yang tercela. 


Maknal isyarine “Amriho siro kabeh ing atase olehe iro 
amrih hag lan tinggal bathal kelawan sobar ing atase 
tinggal syahwate nefsu lan ing atase tinggal hawa'$ 


Artinya: Makna isyari: carilah segala sesuatu baik dalam 
hal yang hag dan batil dengan bersabar meninggalkan 
syahwat dan hawa nafsu. 


Maksud dari pernyataan isyari yang diberikan Kiai Salih 


Darat ini berisi perintah untuk mencari segala sesuatu baik 


h. 140 


h. 141 


17 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 


18 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
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dalam hal yang bersifat hag maupun batil dengan cara bersabar 
meninggalkan syahwat (keinginan) dan hawa nafsu. Dia 
memberikan himbauan kepada manusia untuk senantiasa 
bersabar dalam segala hal baik yang hag maupun yang batil dan 
bersabar dalam ketaatan. 

Al-Oardawi menjelaskan ayat di atas merupakan bentuk 
perintah untuk bersabar kepada Allah, akan tetapi untuk lebih 
memperkuat kesabaran diberikan pemahaman perintah dengan 
perantara salat dan sabar Untuk dapat menjalankan sabar, 
seseorang dapat menempuh beberapa jalan yaitu: mengetahui 
seputar kehidupan dunia, mengetahui potensi diri, yakin akan 
adanya pembalasan dari bersikap sabar, yakin bila dia bersabar 
akan mendapatkan pertolongan dan kemudahan hidup, meminta 
pertolongan hanya kepada Allah, belajar dari orang-orang sabar 
terdahulu, iman kepada Allah, takdir dan sunatullah yang telah 
ditetapkan, mengetahui hal-hal yang dapat memperkuat sabar 
seperti menghindari marah.'” 


2. Zuhud 

Zuhud dapat memperkuat fungsi sendi-sendi kehidupan 
yang mengantarkan muslim atau salik tidak terjerumus pada 
belenggu kemewahan dan harta benda yang dimilikinya, 
sehingga dapat melupakan Allah sebagai Tuhannya. Sebaliknya, 
dengan disertai oleh zuhud, maka muslim atau salik tetap dapat 
mengendalikan harta bendanya ke arah penguatan amal 
ibadahnya hanya semata-mata kepada Allah dan memiliki 
kemampuan memanfaatkan harta benda tersebut bagi orang lain. 
Sebagaimana firman Allah swt sebagai berikut: 


" 5. w “ - Ta. Kia .9 8 
MIL 333 Hala dl ta BEI Aa Cai Ga GAN Apa 


Dan di antara manusia ada orang yang mengorbankan 
dirinya untuk mencari keridaan Allah. Dan Allah Maha 


19 Yusuf al-Garadawi, al-Sabr ft al-Our'in, (Mesir: Maktabah 
Wahbah, 1989), Cet. LI, h. 81-97 
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Penyantun kepada hamba-hamba-Nya. (9.S al-Bagarah 
(21: 207) 


SI Jaa ungg Sp ag SU Oia ya sanga Alina Akun cl 
KA AAS El AB AE GULA EL 
ob al Abal as Aa ya UUS No "ED dil ii was S dapal ol 
AS PL ya dal Ody ASI LA Sl ag AS Ab 
SAN SANA AT uas Slank AI la Mou 
ata Ang BIAN ok an as aa ai us 
SIS Ab SI PI JIN IM KA dile LGYI Gya Cpata gal! 
Kata all Ga AN AI Ol AR NA SI Slas  " gw 
EL Usia pa Pl SI Ungg dl Soga SI "ia! Agil gal 3 peti 
Ol bia OLS ol ol wage Jia UI SIS Nol oliiinal ale adla 
Jsi Sa Lio alla £ | AgAg YAI (AAS Ela" al Aha nas 
Usia all adi (ia CAN GOS OS SI PI osia ya Jaal 
SA AS dilalgI ngtaa US Ela dil elit Nana Mitali 
Ala Mata GIA Oa Lis ale Ala Sal PI digali Jai 

"al Lila ya Sl el VI Br Siatitaa 


Kiai Saleh Darat menafsirkan ayat tersebut bahwa sifat 
seorang mukmin yaitu berani berkorban dirinya untuk Allah swt 
karena melakukan perintah dan tetapnya agama Allah swt, 
karena hanya berharap ridla Allah semata, tidak karena berharap 
atas sesuatu yang lain dan selain ridla Allah. Sesungguhnya 
Allah swt itu Dzat Yang Maha Kasih Sayang kepada hamba- 
Nya yaitu memberikan petunjuk kepada hamba-Nya, 
memantapkan hati hingga ruhnya karena mau menjaga agama 
Allah...arti isyari sesungguhnya orang-orang khusus mukmin 
dari para wali Allah mereka rela berkorban diri dan harta karena 
surga Allah “sesungguhnya yang membedakan ayat ini dengan 
ayat “dial! sell yalg agatil Usia gal Ya GAS dl UP, Sesungguhnya 
Allah swt sudah membeli kepada orang mukmin dengan alam 
yang berbeda bukan karena ikhtiar orang mukmin. Maka 
sesungguhnya jika sudah berwujud di alam dunia maka jangan 
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lupa seorang mukmin harus berkorban dirinya dan ushanya. 
Sesungguhnya harapan seorang mukin itu surga berbeda dengan 
para wali Allah sesungguhnya para wali Allah mereka rela 
berkorban dirinya di alam duniakarena usaha sendirinya “maka 
sesungguhnya harapan para wali Allah itu hanya ridla semata 
dari Allah swt.” 2 
Zuhud dapat dimaknai sebagai perilaku seorang muslim 
atau salik yang melepaskan diri dari keterkungkungan harta 
benda (sepine kumanthil kanthile ati kelawan arto), meski pada 
saat yang bersamaan muslim atau salik tersebut bergelimang 
harta. Oleh karena itu, orang miskin dengan pakaian yang kumal 
tidak dapat dikatakan zuhud, karena keberadaan seperti itu 
memang benar-benar karena tidak memiliki harta. 
Dalam kitab Munjiyat, Kiai Saleh Darat juga 
menjelaskan: 
Utawi zuhud iku arep sengit barang kang den demeni 
dene nafsune lan madep marang barang kang den 
sengiti dene nafsune lan den demene dene ruh tegese 
sengit dunyo lan demen ing Allah utowo demen ing 
akhirat ora den namani zuhud wong kang sengit barang 
kang manfaat koyo watu lan lebu balik kang nama zuhud 
iku wong kang sengit dirham dinar sertane wujude ora 
nama zuhud wong kang ora duwe dirham dinar lan ora 
duwe bondo-bondo dunyo maka nuli ngaku zuhud maka 
iku goroh.” 


Membedakan antara zuhud dan miskin, Kiai Saleh Darat 
memberikan ciri-ciri khusus. Bahwa, muslim atau salik dapat 
dikategorikan sebagai orang yang zuhud (zahid) selama 
memiliki tiga ciri tertentu. Pertama, orang yang zuhud selalu 
mendahulukan orang lain dalam pemenuhan hajat hidup kaum 


20 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 368-371 

21 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Munjiyat Metik 
Saking Ihya' “Ulum al-Din, 102 
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muslimin ketimbang kebutuhannya sendiri. Bagi pelaku zuhud, 
hidup adalah untuk ibadah, sehingga apa yang dimilikinya juga 
didayagunakan untuk beribadah. Selain itu, dengan mendahulu- 
kan orang lain diharapkan orang tersebut akan semakin kuat 
ibadahnya. 

Sementara itu, ciri yang kedua, pelaku zuhud selalu 
memiliki sifat kedermawanan, tidak pernah memakan harta 
orang lain tanpa hak, tanpa memandang apakah orang tersebut 
muslim, mukmin, maupun kafir. Karena bagi seorang zahid, 
harta yang diperolehnya dengan cara tersebut adalah sama 
sekali tidak ada harganya. Ketiga, pelaku zuhud akan tetap 
mempertahankan kezuhudannya dalam kondisi apapun, baik 
ketika masa beruntung maupun sedang mengalami 
kebangkrutan.” 

Bagi seorang muslim atau salik yang menghendaki cinta 
kepada Allah, maka tidak ada jalan kecuali, salah satunya, 
melakukan zuhud. Kecintaan kepada Allah (hubb Allah) sulit 
diwujudkan, ketika dalam diri manusia masih begitu kuat 
perasaan cintanya kepada dunia (hubb al-dunya). Dua wujud 
kecintaan yang berbeda tidak mungkin disatukan dalam satu 
jiwa manusia. 

Tegasnya, Kiai Saleh Darat mengatakan, “demen ing 
Allah SWT iku ora wenang den maru kelawan demen liyane”, 
mencinta Allah SWT tidak boleh mendua dengan mencintai 
yang lain. Alasannya, “tatkalane demen dunia maka ora demen 
ing Allah”, ketika orang senang dunia dipastikan ia tidak akan 
senang kepada Allah.? Oleh sebab itu, kembali pada keteguhan 
Muslim atau pelaku jalan tasawuf untuk menjadikan Allah 
sebagai sasaran utama cinta, tidak yang lain. Kalau larut dengan 
dunia, pelaku jalan tasawuf tetap menjadikan dunia dalam 
dirinya dan jauh dari hatinya. 

Bagi pelaku jalan tasawuf, yang dimaksud dengan 
menjauhi (hubb al-dunya), demen dunyo, atau cinta dunia, 


2 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhdj, h. 89-90 
23 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhdj, h. 94-95 
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bukan berarti tidak menggunakan harta atau apapun yang 
dimilikinya sama sekali. Sebaliknya, ia tetap diperkenankan 
menggunakan harta atau kepemilikan dunia lainnya, selama 
tidak menjerumuskan dirinya ke dalam perilaku memper- 
sekutukan rasa cinta kepada Allah. Sebagaimana dijelaskan Kiai 
Saleh Darat berikut ini: 
Walhasil ingkang aran zuhud iku wong kang katekanan 
dunyo arto utowo derajat utowo jah tekane hale ngasoro 
supoyo kenempuho sertane wong iku lamuno ngalapo 
manfaat iyo kuwoso ora dadi ino lan ora ilang derajate, 
maka nuli ora gelem nampani kerono kuwatir yen atine 
yen condong maka dadi duwe demenan ghairullah utowo 
dadi syarik ft mahabbatillahi lan ghairullah utowo 
kuwatir yen ilang akhirate kelawan sebab tammatu' 
kelawan dunyo meneh kuwatir ingyentho welehaken ing 
dalem akhirat. 


Walhasil orang yang dinamakan zuhud itu adalah orang 
yang kedatangan harta benda, uang, derajat, atau 
kekuasaan yang jika hendak memanfaatkannya tidak 
menjadi hina dan hilang derajatnya. Namun kemudian 
tidak mau menerimanya, karena khawatir jika hatinya 
condong hingga memiliki rasa cinta kepada selain Allah, 
atau menjadi orang yang mempersekutukan kecintaanya 
kepada Allah, atau khawatir jika hilang akhiratnya, 
disebabkan ia bersenang-senang dengan hartanya, juga 
khawatir jika melupakan akhirat. 


Dalam pandangan Kiai Saleh Darat, zuhud menempati 
posisi penting dalam dimensi tasawuf. Bagi para pelakunya, 
ditemukan teks Hadits yang secara tegas menyebutkan mereka 
akan mendapatkan derajat sebagai kekasih Allah. Hadits riwayat 
Ibnu Majjah menyatakan sebagai berikut: 


24 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhdj, h. 91-92. 
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Zuhudlah kalian di dalam dunia, maka Allah akan 
mengasihimu dan zuhudlah terhadap harta benda 
manusia, niscaya manusia akan mengasihimu.? 


Kiai Saleh Darat memberikan catatan penting dalam 
kitab al-Minhaj, bahwa pelaku zuhud dapat dideskripsikan 
menjadi dua, yaitu zuhud magdar li al- “Abdi (tidak mencari 
sesuatu yang tidak ada) dan zuhud ghayr magdir li al- Abdi 
(terputus hati dari sifat duniawi). Zuhud magdar li al- “Abdi 
dimanifestasikan ke dalam tiga perilaku, meliputi, tidak mencari 
sesuatu yang tidak ada (ninggal golek barang al-Magdir li al- 
“abdi kang ora ono), membagi-bagikan atau mendermakan 
barang yang dimiliki (ngedumaken barangkang maujud), dan 
tidak mengharap kembalinya harta benda yang sudah tidak ada 
(ninggal ngarepaken baline dunyo). Catatan yang menarik, Kiai 
Saleh Darat menekankan bahwa kedermawanan seorang pelaku 
sufi harus semata-mata dilandasi pada niat beriman kepada 
Allah atau hanya karena Allah semata. Jika ditemukan niat lain 
yang menyertainya, maka pelaku sufi tersebut tidak masuk 
dalam katagori zuhud magdiir. Dalam al-Minhaj, Kiai Saleh 
Darat menegaskan, “anapun wongkang tasharrufaken artane 
“adah al-nash kaya aweh mangan dayoh lan aweh maring 
fugara' kerono ngarah masyhure lan ngarah lomane maka 
mengkunu iku ora zuhud”. ? 

Adapun zuhud ghayr al-Magdir li al- “abdi digambarkan 
oleh Kiai Saleh Darat sebagai berikut: 


25 Hadits di atas diriwayatkan oleh Ibnu Majjah dengan teks matan 
berbeda dari Sahal bin Sa'ad, yang menyatakan: "Maka berzuhudlah atas 
apa yang ada di hadapan manusia, niscaya manusia akan mengasihimu”. 
Hasil penelitian al-Iragi menunjukkan bahwa sanad hadits tersebut adalah 
lemah (da'if). al-I'ragi, Takhrij, 938, 1100, dan 1106. 

26 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , MinhaAj, h. 91 
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Putuse atine sangking dunyo ora pisan-pisan duwe 
angen-angen dunyo kerono katone dunyo katon bathang 
ora duwe gelo lamun buwango lan ora bungah lamun 
ketekanan.” 


Terputusnya hati dari keduniaan tidak sekalipun 
memiliki angan-angan harta, penampakan harta seperti 
bangkai, tidak marah jika harta pergi, dan juga tidak 
bersuka cita jika mendapatkan harta. 


Kiai Saleh Darat menegaskan zuhud ghayr al-Magdar 
lebih tinggi tingkatannya daripada zuhud Magdir. Karena itu, 
bagi pelaku jalan tasawuf yang hendak melaksanakan zuhud 
ghayr al-Magdir, maka dirinya harus terlebih dulu melaksana- 
kan zuhud Magdir. Lebih tegasnya, ia mengatakan: “Andene 
kawitane bisane tumeko maring zuhud ghayru Magdiar iku arep 
ngelakoni zuhud Magdur”. 


Perilaku zuhud, baik dalam katagori magdur maupun 
ghayru magdir harus dilakukan dengan cara totalitas. Sejak 
awal, pelaku jalan tasawuf yang hendak menjalankan perilaku 
zuhud harus mempertimbangkan segala aspek kehidupannya. 
Termasuk di dalamnya, adalah ketika dirinya hendak memilih 
calon pendamping atau istri dalam berumah tangga. Sebelum 
memutuskan pendampingnya, pelaku jalan tasawuf harus benar- 
benar mempertimbangkan, bahwa calon istri tidak akan 
menghambat totalitas pelaksanaan zuhud, jika di kemudian hari 
benar-benar menjadi pendampingnya. 

Kiai Saleh Darat menganjurkan agar pelaku jalan 
tasawuf benar-benar memilih calon pendamping yang shalihah. 
Pendamping shalihah, dalam konteks ini, dimaknai sebagai 
beikut: 


27 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhdj, h. 91 
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Ora kawilang dunyo ora maka setuhune iku wadon dadi 
biso ngrampungaken ibadah. Artine shalihah iku wadon 
ingkang bekti lakine hudhure lan ghaibe lan ora merdi- 
merdi lakine kelawan nafagah lan ora jaluk maring 
lakine barang kang ora ana balik nafagahe ing awake 
dewe ora ngandalake lakine. 


Tidak bersifat duniawi, maka sesungguhnya perempuan 
menjadi mampu menyelesaikan ibadahnya. Artinya 
salihah itu perempuan yang berbakti pada lelakinya, baik 
dalam situasi tidak ada atau adanya laki-laki, dan tidak 
selalu memaksa laki-lakinya mencari nafkah, dan tidak 
meminta laki-lakinya sesuatu yang tidak ada, justru 
perempuan tersebut dapat menafkahi dirinya tidak 
mengandalkan laki-laki. 


Tidak hanya mempersiapkan sejak dini untuk 
mendukung totalitas pelaksanaan zuhud, Kiai Saleh Darat juga 
memperingatkan godaan-godaan dunia yang bisa muncul di 
setiap waktu. Berbagai godaan dunia dimaksud berpeluang 
bukan saja menghambat, melainkan juga menggagalkan 
perilaku zuhud yang telah ditapaki oleh seorang muslim 
maupun pelaku jalan tasawuf, dan sekaligus menjerumuskannya 
dalam kubangan fitnah dan keburukan dunia (fitnahe dunyo lan 
alane dunyo). 

Agar terhindar dari godaan-godaan tersebut, terdapat 
empat hal yang harus dilakukan oleh pelaku jalan tasawuf atau 
seorang muslim. Pertama, memberikan maaf atau pengampunan 
atas kebodohan orang lain, yang karena kebodohannya tersebut, 
orang tersebut tidak memberikan penghormatan, berbuat yang 
menyusahkan, dan keburukan kepada pelaku jalan tasawuf 
tersebut (ngapura maring bodone menungso ing sira sangking 
olehe ora hurmat maring sira lan ngapura sangking olehe gawe 
susah lan ala). Alasannya, jika orang tersebut tidak bodoh, tentu 


28 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhij, h. 97-98 
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tidak akan melakukan perbuatan-perbuatan tercela di atas. 
Kedua, pelaku jalan tasawuf jangan sampai masa bodoh 
(cuek) atau tidak mau tahu terhadap hak-hak yang melekat 
dalam diri orang lain, sehingga berbuat melakukan penghinaan 
dan membuat susah kepadanya (nyegah sira ing awak iro ojo 
kasi bodoh maring hag menungso maka dadi ora ngino-ngino 
sira ing menungso dan ora gawe susah sira ing menungso). 
Dalam bahasa berbeda, ketahuilah wahai pelaku jalan tasawuf, 
hak yang melekat dalam diri orang lain, sehingga harus 
memberikan penghormatan dan bertutur kata dengan bahasa 
yang halus, meskipun orang tersebut tidak mau tahu dengan 
hak-hak yang sebenarnya melekat dalam diri pelaku jalan 
tasawuf. Ketiga, bagi pelaku jalan tasawuf jangan sekali-kali 
mengharapkan bantuan atau pemberian dari orang lain. 
Keempat, memberikan bantuan (paweweh) kepada orang lain.” 


3. Ikhlas 
Ikhlas termasuk salah satu tangga yang harus dilalui 
pelaku jalan tasawuf, selain beberapa tangga yang telah 
diuraikan di atas adalah ikhlas. Sebagaimana firman Allah swt 
sebagai berikut: 


13 BIA SI TAG K3 A9 3 CR 3G 
y Ox PIA 


“Katakanlah (Muhammad), “Apakah kamu hendak 
berdebat dengan kami tentang Allah, padahal Dia 
adalah Tuhan kami dan Tuhan kamu. Bagi kami amalan 
kami, bagi kamu amalan kamu, dan hanya kepada-Nya 
kami dengan tulus mengabdikan diri.” (O.S: al-Bagarah 
21: 139) 
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Ikhlas dalam pandangan penafsiran Kiai Saleh Darat 
menguraikan sebagai berikut: Dan sesungguhnya setiap orang 
dalam melakukan perbuatan akan memberikan manfaat bagi 
dirinya. Dan manfaat kepada kalian semua perbuatan-perbuatan, 
maka setiap sesuatu itu dapat memperoleh manfaat perbuatan 
masing-masing. Dan pada ridlo kepada Yang Kuasa antara saya 
dan kamu semua ke Allah swt. Sesungguhnya aku kepada Allah 
itu ikhlas menyucikan bukan menyekutukan seperti yang lain. 
Maka berhak patuh sekiranya aku dipilih oleh Allah dan bukan 
memilih mereka kaum Yahudi dan kaum Nasrani. Karena 
perbuatan mereka tidak ada yang ikhlas kembali kepada 
musyrik. Maka sesungguhnya aku hak dan patuh sekiranya 
dipilih menjadi Nabi bukan memilih dari kalian semua (Yahudi 
dan Nasrani). 

Di kitab lain juga dijelaskan oleh Kiai Saleh Darat 
sebagai berikut: 

Arep ora ngarepaken siro kelawan thaat iro anging 

namung muhung nejo keparek maring Allah beloko lan 

iyo iku pengeran iro ingkang persifatan bahurekso 
maring kawulane kabeh. Yakni artine setuhune ikhlas 
iku wajib melbu ingdalem saben-saben amal sunnah 
utowo wajib lamun ora ikhlas maka ora sah amale 


32 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 268-269 
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sertane kasikso kerono syirik khafi arane kerono 
setuhune Allah SWT iku luweh surate maring kawulane 
supoyo ojo duwe demenane liyane Allah lan ojo duwe 
maksude liyane Allah luweh surate tinimbang lanang 
maring bojone mulane dadi wajib ikhlas andene artine 
ikhlas iku arep ora nejo kawulo kelawan ibadahe anging 
muhung nejo keparek maring Allah beloko lan amrih 
karidhane Allah ora ngarepaken suwiji-wiji liyane Allah 
ora kerono suwargo ora kerono neroko lan angendiko 
imam alOushayri andene maknane ikhlas iku mbok 
beci'aken penejo maring Allah beloko ora duwe sejo 
liyane Allah ingdalem sekabehane amale maka ora biso 
nejo keparek beloko anging wongkang demen ing Allah 
belako ora duwe mahbub magsud liyane Allah.” 


Menghendaki tidak mengharapkan engkau dalam 
ketaatanmu kecuali murni dengan niat dekat kepada 
Allah semata, yaitu Tuhanmu yang memiliki sifat 
menguasai seluruh makluknya. Yakni sesungguhnya 
ikhlas itu wajib melekat dalam setiap amal perbuatan, 
baik sunnah atau wajib. Jika tidak ikhlas, maka tidak sah 
amalnya serta mendapat siksa karena melakukan syirik 
khafi namanya. Sesungguhnya Allah itu lebih 
memperhatikan kepada hamba-Nya agar supaya tidak 
memiliki kecintaan selain Allah, dan tidak memiliki 
maksud lainnya. Perhatian Allah kepada umatnya lebih 
besar dibanding perhatian suami kepada istrinya, oleh 
karena itu harus ikhlas. Sedangkan maksud ikhlas yaitu 
tidak akan menghendaki amal ibadahnya kepada 
siapapun, kecuali Allah, tidak karena surga atau neraka. 
Imam ushayri berkata, makna ikhlas adalah 
memperbaiki kehendak hanya kepada Allah semata, 
tidak memiliki maksud lainnya, dalam setiap amal 


3! Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Munjiydt Metik Saking 
Ihya' Ulam al-Din, h. 113-114. 
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perbuatannya. Oleh karena itu, tidak akan bisa dekat 
dengan Allah semata, kecuali bagi orang yang cinta 
kepada Allah semata-mata, tidak memiliki sesuatu yang 
dicintai, dikehendaki selain Allah swt. 


Dari uraian di atas menunjukan, inti perilaku ikhlas 
adalah semata-mata mendapat kerelaan Allah. Seluruh amal 
perbuatan yang dilakukan pelaku jalan tasawuf semata sebagai 
manifestasi dari kecintaan kepada Allah (muhung nejo demen 
ing Allah), dan mendekatkan diri kepada-Nya (nejo keparek ing 
Allah), tanpa ada kehendak sedikitpun untuk mendapatkan 
surganya (ora nejo suwiji-wiji sangking suwarga) atau menjauhi 
neraka (melayu sangking neroko). Bukan pula, amal ibadah 
sekedar untuk menggugurkan kewajiban maupun manifestasi 
dari rasa syukur atas nikmat yang diberikan.” 

Kiai Saleh Darat memberikan contoh nyata untuk 
menguji, apakah keikhlasan pelaku jalan tasawuf sudah terjadi 
atau tidak. Pelaku jalan tasawuf tersebut dipersilahkan 
melaksanakan shalat di hadapan dua khalayak berbeda, unta dan 
manusia. Jika pelaksanaan shalatnya tidak ada beda perlakuan, 
baik ketika berada di hadapan unta maupun manusia, maka ia 
telah dapat disebut ikhlas. 

Onoto nalikane siro shalat ono ing ngarepe unto iku siro 
opo rumongso bungah mergo den elem unto utowo ora 
semunu ugo lamunsiro shalat ono ing ngarepe menungso 
iyo podo anane kaya unto ora bungah den elem ora 
susah den wodo alhasil selagine ijeh beda 'aken shalat 
ono ing antarane menungso akeh lan ono ing antarane 
unto akeh ora podo maka iyo ijek klebon riya' khafi lan 
ilang nomo ikhlas maka ora kawilang-wilang amal yen 
ora ikhlas kerono semongso-mongso ora ikhlas maka 
den namani syirik khafi. 


2 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Minhdj, h. 139 
33 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Minhdj, h. 155 
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Apakah ketika engkau shalat ada di depan unta itu, 
engkau merasa bersuka cita karena dipuji oleh unta atau 
tidak. Begitu juga, jika engkau shalat di depan manusia, 
sama perasaanya seperti di depan unta, tidak bersuka cita 
dipuji dan tidak sedih dicela. Alhasil, selagi masih 
membedakan shalat di depan unta dan beberapa 
manusia, maka masih melekat syirik khafi dalam dirinya, 
dan hilang nama ikhlas. Maka tidak dianggap beramal, 
jika tidak ikhlas, karena sewaktuwaktu tidak ikhlas, 
maka dinamakan syirik khafi. 


Untuk menjalankan ikhlas secara paripurna, pelaku jalan 
tasawuf disyaratkan dalam hatinya tidak ada sedikitpun 
keinginan untuk mencintai dunia (hubb al-dunya), termasuk di 
dalamnya cinta harta dan kedudukan (hubb al-mil wa al-jah). 
Untuk menghindari cinta dunia, harta, dan kedudukan, pelaku 
jalan tasawuf dalam menjalankan keikhlasannya tidak 
menyertakan dua niat atau keinginan secara bersamaan, yakni 
niat yang berdimensikan ke-Ilahi-an dan kemanusiaan. 

Dalam pengertian yang lebih luas dapat dikatakan, setiap 
pelaku jalan tasawuf yang menjalankan keikhlasan, maka 
diharuskan niat beribadah dan mendekatkan diri (tagarrub) 
kepada Allah semata. Tidak diperkenankan, niat beribadah 
dimaksud disertai niat-niat selainnya, seperti mendapat pujian 
dari sesama manusia. 

Munculnya dua niat yang bersamaan di atas, telah 
mengantarkan pelakunya pada perilaku pamer (riya”). Orang 
yang riya” sama halnya telah melakukan talbis, sehingga tidak 
salah jika dikatakan riya? termasuk perkara yang merusak, maka 
amal perbuatan manusia menjadi “seakan-akan” ditujukan untuk 
mendekatkan diri kepada Allah. Padahal hakekatnya, amal 
perbuatan dimaksud ditujukan kepada sesama manusia. 

Secara umum, riya? dapat dideskripsikan menjadi dua 
kategori. Pertama, riya” yang nyata (jali), yakni mengamalkan 
amal perbuatan hanya semata untuk mendapatkan perhatian dan 
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pengakuan dari orang atau manusia lainnya. Riya” dalam 
katagori ini sangat berbahaya, karena dapat merusak amal 
ibadahnya. 

Adapun, kedua, riya” terselubung (khafi), yang berarti 
melakukan amal ibadah selain karena Allah juga memper- 
timbangkan keinginan yang berdimensikan kemanusiaan. 
Artinya, pelakunya akan semakin bergairah dan rajin melakukan 
amal ibadah dimaksud, ketika merasa ada orang lain yang 
memperhatikannya. Termasuk dalam katagori ini, seorang 
semakin rajin dan bergairah melakukan shalat tahajud, karena 
merasa tamu di rumahnya memperhatian shalatnya tersebut.“ 

Ikhlas mempunyai peran penting bagi pelaku jalan 
tasawuf dalam hubungannya dengan Tuhan. Alasannya, ia 
menjadi dasar atau paling tidak, persyaratan bagi keabsahan 
iman, Islam, dan seluruh amal perbuatan seorang muslim atau 
pelaku jalan tasawuf. Tidaklah berlebihan, jika ikhlas 
merupakan bagian dari wajib “ain yang melekat dalam diri 
seluruh pelaku jalan tasawuf. 


4. Shalat 

Definisi kata shalat secara etimologi adalah rendah hati 
dan permohonan (tadarru' wa du'a),” definisi lain menyebut- 
kan permohonan dan permohonan ampunan (du'd wa istighfar). 
Ibn Manziir mengatakan, ibadah ini dinamakan shalat adalah 
karena unsur inti paling utama dalam ritual ibadah ini adalah 
permohonan kepada Allah (al-dud' ild Allah)S Para ulama ahli 
figh umumnya mendefinisikan shalat secara terminologi adalah 
berupa ucapan-ucapan tertentu dan laku perbuatan tertentu, 
yang diawali dengan ucapan takbir dan diakhiri dengan ucapan 


3 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Minhij, h. 149 
5 Zakariya al-Ansiri, Fath al-Wahhab bi Syarh Minhaj al-Tullab, 1 
(Beirut: Dir al-Kutub al-'Ilmiyyah, 1999), h. 2 
36 Ibn Manziir, Lisin al-'Arab, Vol 8 (Beirut: Dar Sadir, 2008), h. 275- 
2176 
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salam.” Allah memerintahkan kepada umat islam agar menjaga 
shalatnya sebagaimana firman Allah swt O.S. al-Bagarah (2): 
238 sebagai berikut: 


G3 DAR dab Selat la Je st 


“Peliharalah semua sa dan shalat wustha. Dan 
laksanakanlah (shalat) karena Allah dengan khusyuk 


Anya Ol Sa Jl Aga Cd AI yag Alas AA setima (SJSYI ina 
Mo 3s HI Melia dapa Ul yA baal "ni, & Lag Dua Lu 2 
HI Bl PI AS oa SP il aj de Igbaala lai J3 
Hi BOLA Era at AI JL alan dala AA laa JIE Uas ol ga 
Hi Olisuka (gama 3 (gama Leni 3 Ci Lai Min (GAS C3 
cd oa 3 A3 yA AS La PI oa LSP Ong Oa iki 
| AS Dog lal E Ela "opal Pada Ul oi Ul sae GB 
Nenen layan Diva ana on 5 Ha 
Anya OI Sa Ca Ol asi & Al Ol al sa An yah OI ea Ol JR Ga gil Sa 
(AA aa PEEN AAA 4S del plg NIS ih GA Gl alim Cal 
SB pd ai yA) Glaai AY ARSA il ASEN GUS "laa gl 8 Dua 
Ga lh Ca Gb ya ta GI 2 Lg Abal gala ASET 
UB AIA SN Jawa all 2D (mie LAS E OS aa aah AN JUS 
OS Agen IS) sasa! 9d gel Al 30 OLS GI oasit | LAS 8 USS 
SI SN (AS Gp BOLA JS bay GAS yB Pat HA wali 
alga OLS pita j3 aa Lan Lol Sa LS 38 Lan logl HY #la yi 
Aa Gol SN piliiata & yua Lan Elang Lag | yg dala go "Alailaat) 
Ob asam 3 2g Ola 3S Dua Llita OLX. yaa! 3 3 yet 
Ef lai JIE. ikan Ulas gila NS gaga yi Lila KAS JI yi 

SA gl Si ja LN AI Sl SAI OS Gal EKA 3 
CA OSIS Fail ep GIA gal Ja Silhakan ia IIS 
ASI OBB AI yagig lSyatk3 Gl JS apl Ka gl Jai (& ggla Ca gi 
Fian AA Eh SA Al II kenyal SL AE ya daya LI 


3 Zakariya al-Ansiri, Fath al-Wahhab bi Syarh Minhaj al-Tullab, 
h.29 
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3 del dl 


Makna isyari ayat di atas menurut Kiai Saleh Darat 
adalah sebagai berikut: 

Sesungguhnya Allah Ta'ala telah memerintah dan 
memberi isyarat agar menjaga salat lima waktu. Dengan 
menggunakan sighat mufa'alah, yang berarti dua pihak saling 
melakukan. Firman Allah Se | jala artinya kalian 
menjaga shalat antara Aku dan kalian. Rasulullah bersabda, 
Allah telah berfirman: Aku membagi salat antara Aku dan 
hamba-Ku menjadi dua bagian. Separuh untuk-Ku dan separuh 
untuk hamba-Ku, dan untuk hamba-Ku apa yang dia minta.” 
Artinya sesungguhnya Aku telah menjaga kalian dengan gudrat 
dan taufig-Ku.... Maka jagalah oleh kalian akan shalat dengan 
sikap sidig, ikhlas, khudir, khudu', khusyu' dan mundjat. Hina, 
merendahkan diri, meminta pertolongan, ketenangan hati, 
tenteram, haibah, ta'zim, menjaga hati dengan mendawamkan 
persaksian (syuhid), itu semua yang dinamakan shalat wusta. 
Karena apa yang terdapat di tengah-tengah manusia itu adalah 
galbu. Oalbu ini yang menjadi wasit (posisi tengah) antara ruh 
dan jisim. Makanya ia di namakan galbu. 

Adapun isyarat kebolehannya menjaga salat wusta itu 
mengisyaratkan  diperintahkannya menjaga hati dengan 
dawamnya syuhid dan hudir. Karena sesungguhnya badan 
jasmani itu terkadang menjaga gambaran rukun salat dan tata 
cara salat dan terkadang lupa. Maka badan persifatan tidak bisa 
melanggengkan keterjagaan (dawim al-muhifazah). Dan lagi 
badan itu tidak bisa menjaga makna shalat karena shalat dengan 
langgengnya penyaksian dan kehadiran. Karena makna salat itu 
keberlangsungan hidupnya hati dan kesadaran. Kondisi seperti 
itu menurut Kiai Saleh Darat merupakan perilaku hati. Bukan 


38 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 442-443 

39 Imim Abi al-Husain Muslim, Sahih Muslim, Jilid II (Beirut: Dar 
al-Fikr, 1993), no hadits. 395. 
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perbuatan badan jasmani. Sebagaimana firman Allah swt 
sebagai berikut: 


Kab jg ALI BA AS SN 
“Sungguh, pada yang demikian itu pasti terdapat peringatan 
bagi orang-orang yang mempunyai hati atau yang 


menggunakan pendengarannya, sedang dia menyaksikannya.” 
(O.S. Oaf (501: 37) 


Hati itu merupakan sifat shalat ahli tasawuf. Sebab 
menurut Kiai Saleh Darat, ahli makrifat itu senantiasa menjaga 
shalatnya. Sebagaimana firman Allah swt sebagai berikut: 


# T “If L P3 o 3 

032515 SN aa 3 Kan) 
“Mereka yang tetap setia melaksanakan shalatnya,” (O.S. al- 
Ma'arij (701: 23) 


Dan kemudian ahli tasawuf diingatkan oleh firman Allah 
swt: cEuB Ad Ises3s (Tegakkanlah untuk Allah (dalam shalatmu) 
dengan khusyu'). Yakni jangan pamrih (mengharap balasan) 
kepada selain Allah. Tetapi pamrih itu hanya kepada Allah. 
Inilah makna hakikat dari ayat tersebut. Wallahu a'lam. 

Imim al-Ghazali dalam kitab Ihya '“ulim al-Din 
mengilustrasikan, bahwa setiap shalatnya seseorang yang tidak 
sempurna gerakan atau bacaan ruku' dan sujudnya, maka 
shalatnya itu akan menjadi musuh bagi si pelakunya (musalli). 
Berdiri tegak, membaca surah al-Fatihah, ruku', sujud dan 
rukun salat lainnya ibarat jantung, kepala dan hati yang 
tanpanya seseorang tidak mungkin hidup. Sedangkan sunah- 
sunah dalam salat ibarat anggota badan lainnya, yang tanpanya 
seseorang masih bisa hidup hanya saja fisiknya cacat dan tidak 
menarik. Seseorang yang mencukupkan dirinya dengan standar 
minimal kewajiban dalam menegakkan shalat laksana seseorang 
yang menghadiahkan budak yang hidup kepada rajanya, tetapi 
sang budak tidak memiliki anggota badan (cacat). Semua bentuk 
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ritual ibadah diuraikan oleh syara” dimana setiap mukmin 
berkewajiban melaksanakannya. Sedangkan ruh ibadah dan 
sumber kehidupan batinnya ialah khusyu', kemurnian niat, hati 
yang terjaga hudir dan ikhlas. “Shalatmu adalah persembahan 
yang di haturkan ke sisi Allah yang Maha Kuasa, laksana 
sebuah persembahan yang dihadiahkan oleh seseorang kepada 
rajanya. Akan tetapi persembahan berupa salat akan 
dikembalikan kepada engkau di akhirat. Maka pilihan mutlak 
berada pada kehendakmu, antara memperindah bentuknya atau 
memperburuknya. Jika engkau memperbagus shalatmu maka 
ganjarannya untuk dirimu sendiri, sedang jika engkhghgau 
memperburuknya (tidak sempurna dalam salat), akibatnya juga 
akan menimpa dirimu sendiri.” 

Menunaikan ibadah shalat adalah amalan badan atau 
fisik dan untuk itu seorang mukmin harus mengimbanginya 
dengan kesabaran, sebab seseorang bisa shalat dan sabar 
hakekatnya juga karena semata-mata taufik dari Allah Swt. 
Penafsiran Kiai Saleh Darat atas O.S. al-Bagarah (2): 153 terkait 
makna sabar dan shalat. Menurutnya, pemberian taufik dari 
Allah ini menjadikan manusia bisa mengingat Allah dan 
bersyukur kepada-Nya. Atas taufik dariNya juga manusia bisa 
menjauhi kufur dan kemaksiatan. Bersyukur karena merasa 
lemah jika tidak ada pertolongan Allah dengan cara bersabar 
dan menjaga shalat. Menurut Kiai Saleh Darat, sabar itu amalan 
hati sedangkan salat amalan badan. Supaya bisa bersyukur maka 
disebabkan karena membiasakan amalan hati dan badan itulah 
Allah mendatangkan rasa syukur. Karena makna “Allah 
bersama orang-orang yang bersabar” itu adalah dengan 
pertolongan." Perintah bersabar Allah tetapkan untuk manusia 
dalam semua perkara. Allah swt berfirman sebagi berikut: 


“0 Imim al-Ghazali, Ihyd 'ulim al-Din, Juz III, (Beirut: Dar Ibn 
Hazam, 2005), h. 188 

4 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 390-391 
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AE Gilas GAS» GiedAl ole VI Bo Wa Boa lal Dia 
Dipa AI 23 293 Nala 


"Dan mohonlah pertolongan (kepada Allah) dengan sabar dan 
salat. Dan (salat) itu sungguh berat, kecuali bagi orang-orang 
yang khusyuk, (yaitu) mereka yang yakin, bahwa mereka akan 
menemui Tuhannya, dan bahwa mereka akan kembali kepada- 
Nya." . (O.S. al-Bagarah (2): 45-46) 


Kata Ox: dalam ayat ini bukan menyangka, akan tetapi 
bermakna yakin. Sesuai dengan ayat 4 dalam surah al-Bagarah. 
Sebab itu dalam keimanan haruslah dengan seyakin-yakinnya, 
tidak boleh ragu-ragu atau persangkaan saja. Shalat pada ayat di 
atas menurut Kiai Darat menjadi ringan bagi seorang mukmin 
yang khusyu'. Sebab sifat orang yang khusyu' meyakini jika 
mereka akan bertemu dan kembali kepada Tuhan di hari kiamat 
kelak nanti, ini adalah efek kesabaran mereka atas semua 
perkara yang dihadapinya.” 

Dimensi tasawuf dalam ayat ini menunjukkan setiap 
mukmin agar menetapi kebenaran dan meninggalkan kebatilan 
dengan bersabar dari meninggalkan syahwat dan hawa nafsu. 
Serta meminta pertolongan kepada Allah swt dengan 
mendirikan shalat yakni dengan menjaga hati di sisi Tuhan. 
Meskipun disadari menjaga kondisi seperti itu bukan perkara 
yang mudah. Kondisi demikian akan menjadi mudah bagi orang 
yang menyaksikan dengan mata hati akan keindahan Tuhannya 
dengan keyakinannya.” Kiai Saleh Darat menjelaskan bahwa 
sabar itu ada tiga macam, pertama, sabar ketika menghadapi 
cobaan dan kemaksiatan. Ini keutamaannya tiga ratus derajat. 
Kedua, bersabar dalam menjalankan ketaatan. Ini keutamaannya 
enam ratus derajat. Ketiga, bersabar dalam rangka menjauhi 


2 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 140 

8 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 141-142 


220 


kemaksiatan. dan Ini sembilan ratus derajat keutamaannya. 
Begitupun perintah untuk menjaga shalat. Nabi sendiri dalam 
banyak hal ketika menghadapi masalah sering beliau melakukan 
shalat. Shalat itu menjadi berat untuk dilakukan kecuali bagi 
seorang mukmin yang takut dengan azab Allah dan orang-orang 
yang rendah hati (tawadn).“ 

Dimensi tasawuf dalam ayat ini menunjukkan bahwa 
setiap mukmin agar menetapi kebenaran dan meninggalkan 
kebatilan dengan bersabar dari meninggalkan syahwat dan hawa 
nafsu. Serta meminta pertolongan dengan mendirikan shalat 
yaitu dengan menjaga wugufnya hati di sisi Tuhan. Meskipun 
disadari menjaga kondisi seperti itu bukan perkara yang mudah. 
Kondisi demikian harus dimulai dengan sedikit demi sedikit 
yang selanjutnya akan menjadi mudah bagi orang yang 
menyaksikan dengan mata hati akan keindahan Tuhannya 
dengan keyakinannya.” 

Diterangkan dalam Kitab Fasalitan karya Kiai Saleh 
Darat bahwa seorang sufi meskipun pada umumnya selalu 
mencari dimensi hakekat (esoterik) akan tetapi tidak boleh 
mengesampingkan syariah. Dalam hal bersuci, terpenuhinya 
syarat dan rukun menjadi pilihan ideal para sufi yang ingin 
sempurna ibadahnya di sisi Allah swt. “ketika kalian telah 
selesai bersuci secara dzahir yaitu telah terpenuhi dzahir 
syari'at, juga telah mandi 'jinabat dzahir syariahnya 
sebagaimana telah disebutkan dalam kitab Figh maka mulailah 
untuk mengerjakan kewajiban ibadah salat mengikuti aturan 
dzahirnya syariah.” 

Menurut Kiai Saleh Darat mengajarkan kepada orang- 
orang awam agar menghadapkan wajahnya ke arah kiblat, 


4 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 141 

45 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 141-142 

46 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Kitab Fasalitan, 
(Bombay & Surabaya: Matba'ah Bimbay Miriy, n.d.), h. 2 
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dengan kondisi tempat yang bersih, juga hati yang bersih dari 
najis dzahir (yang nampak) dengan menghadap kiblat dzahir 
dadanya (badannya), sedangkan batin hatinya disertai niat untuk 
mentaati perintah kepada Allah swt Dan juga mengikuti teladan 
Rasulullah saw seraya berharap keridlaan Allah. Berniat 
menghadap Allah, di mana hatinya mengingat Allah secara 
da'im (tiada putus). Menghadap dadanya (badannya) secara 
zahirnya pada Allah, sementara hatinya menghadap pada Zat 
yang memerintahkan. Dari uraian di atas, Kiai Saleh Darat 
menegaskan bahwa hakekat mendirikan shalat artinya 
menjadikan shalat bukan hanya sebagai gerakan lahiriah saja, 
tetapi juga sampai pada dimensi ruh." 

Gerakan dalam shalat menurut Kiai Saleh Darat 
merincinya menjadi empat gerakan: yakni berdiri, ruku', sujud 
dan duduk/tasyahud. Ke empat gerakan ini menurut Kiai Saleh 
Darat bersesuaian dengan penciptaan manusia yang terdiri dari 
empat unsur yaitu: tanah, air, udara dan api. Ke empat unsur 
bahan penciptaan ini juga berkesesuaian pula dengan empat 
sifat dasar manusia: Pertama, jamiidiyah, yakni sifat benda- 
benda mati, tidak mengalami perubahan dan yang sifatnya 
keras, contohnya batu. Kedua, nabaitiyah, yakni sifat tumbuhan, 
yang tumbuh, lentur. Ketiga, hayawiniyah, yakni sifat hewan, 
dan keempat: insdniyah, yakni sifat manusia. " 

Pertama, posisi duduk (tasyahud) orang yang shalat 
menurut Kiai Saleh Darat adalah isyarat untuk sifat jamadiyah 
(yakni sifat seperti benda mati yang keras). Pada saat orang 
yang mendirikan shalat sudah mendirikan shalat, berarti ia telah 
selamat dari sifat jamidiyah / jumidiyah (sifat keras). Sifat 
tersebut dimiliki oleh manusia karena manusia diciptakan dari 
tanah. Karena manusia mengandung unsur tanah, ia memiliki 
salah satu sifat keras, “mati”, susah berubah. Ini dinamakan 
hijab jamidiyah (tirai yang dapat menghalangi cahaya hati yang 


4“ Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Kitdb Fasalitan, h. 2 
48 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Hdza Kitdb Lat@'if al- 
Tahdrah wa Asrari al-Salit, (Semarang: Toha Putra, n.d.), h. 35 
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bersumber dari unsur tanah). Keterhalangan ini dapat 
dihilangkan dengan melakukan gerakan duduk di dalam 
shalat.” 

Kedua, makna gerakan sujud menurut Kiai Saleh Darat 
adalah isyarat untuk sifat nabdtiyah (yakni sifat tumbuhan). 
Ketika seorang sudah mendirikan salat dengan gerakan sujud 
yang benar, ia selamat dari sifat hijab nabitiyah (penghalang 
cahaya hati karena sifat tumbuhan). Yaitu sifat sangat tertarik 
pada sesuatu. Seperti tumbuhan, batang dan daunnya yang 
selalu mengikuti cahaya matahari, dan akarnya mengikuti 
kemana arah air. Sifat seperti ini adalah sifat nabitiyah. Sifat 
nabitiyah dimiliki oleh manusia sebab ia diciptakan 
mengandung unsur air. Ciri utama sifat ini, mudah tertarik pada 
sesuatu. Ini yang kemudian dinamakan hijab nabitiyah 
(penutup yang menghalangi cahaya hati yang berasal dari unsur 
air). Hijab nabitiyah dapat dihilangkan dengan melakukan 
gerakan sujud di dalam shalat.” 

Ketiga, gerakan posisi ruku'. Menurut Kiai Saleh Darat 
gerakan ruku' salat dalam shalat adalah isyarat untuk sifat 
hayawaniyah, (yakni sifat hewan). Dimaknai syahwat. Menurut 
Kiai Saleh Darat, syahwat ini berasal dari unsur udara. Oleh 
karena manusia diciptakan salah satunya mengandung unsur 
udara, maka ia memiliki syahwat. Ini yang dinamakan hijab 
hayawiniyah (penutup yang menghalangi cahaya hati yang 
berasal dari unsur udara). Hijab hayawaniyah dapat dihilangkan 
dengan melakukan gerakan ruku' di dalam salat.” 

Keempat, gerakan shalat selanjutnya adalah berdiri 
(igamah). Berdirinya orang shalat adalah isyarat dari sifat 
insiniyah (sifat manusia). Apabila seorang berdiri dengan benar 


“3 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Hdza Kitdb Lat@'if al- 
Tahirah wa Asriri al-Salat, h. 35 

30 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Haza Kitdb Lat@'if al- 
Tahdrah wa Asriri al-Salat, h. 36 

3! Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Hdza Kitdb Lat@'if al- 
Tahdrah wa Asriri al-Salat, h. 36 
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di dalam gerakan shalat, maka ia selamat dari sifat insiniyah. 
Salah satu sifat insiniyah itu adalah takabbur (sombong), yang 
berasal dari unsur api. Manusia diciptakan dengan membawa 
kandungan salah satunya unsur api, sebagai sebuah simbol dasar 
kesombongan. Simbol ini disebut hijab insiniyah (penutup yang 
menghalangi cahaya hati yang berasal dari unsur api). 

Menurut hemat penulis inilah salah satu rahasia 
kelembutan Allah dalam kewajiban shalat lima waktu. Dalam 
perintah shalat, Allah mewajibkan manusia melakukan ibadah 
dengan empat derajat (keadaan), yakni: berdiri, ruku, sujud dan 
duduk. Jika seseorang telah bersikap taat, menuruti perintah 
tuannya dengan melakukan ke empat hal tersebut di dalam 
shalatnya dengan baik dan benar, maka seakan-akan ia telah 
melakukan cara ibadah yang dilakukan seluruh makhluk Allah. 
Seorang mukmin yang mendirikan salat, ia menjadi makhluk 
Allah yang paling utama dan ia pantas menyandang gelar “Bani 
Adam. Terpetiklah suatu hikmah perintah shalat bagi manusia. 
Yakni agar sama bahkan lebih mengungguli derajat ibadah 
hayawiniyah,  jamidiyah,  insaniyah dan  malakaniyah 
(ibadahnya para malaikat). Maka jadilah ia manusia yang 
sempurna yang memiliki sifat rtihaniyah (sifat ruhani), 
malakiniyah (sifat malaikat), nfirdniyan (sifat cahaya) dan 
Jisminiyan (sifat benda). Sifat semua ini bisa diraih jika ia 
menjadi manusia yang taat mengikuti perintah Allah swt dan 
Rasul-Nya. 

Peristiwa Isra Mi'raj Nabi Muhammad saw merupakan 
puncak pengalaman ruhani manusia. Sebagai pengalaman yang 
paling tinggi yang hanya dialami oleh seorang Nabi khusus. 
Akan tetapi oleh kaum sufi pengalaman ini ingin mereka alami 
dengan meniru dan melakukan riyadah batin. Tentu saja dalam 
dimensi, skala dan kemampuan mereka masing-masing. Ajaran 
Kiai Saleh Darat dengan salat dda'im mengajarkan kita akan 
kesadaran terus menerus atau pengaruh dari shalat diseluruh 


52 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Hdza Kitdb Lat@'if al- 
Tahdrah wa Asriri al-Salat, h. 36 
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aspek kehidupan seseorang. Keterpengaruhan yang menyeluruh 
inilah yang disebut sebagai salat dai 'im, sebagai sebuah sembah 
abadi seorang hamba. 


5. Zakat 

Zakat merupaka peran strategis yang dikemukakan 
dalam rangka menegakkan sendi-sendi agama, maka jika ada 
yang menolak atau enggan untuk membayarnya, akan 
mendapatkan siksa ukhrawi, dan di dunia juga dikenakan sanksi 
berupa penarikan yang dilakukan oleh otoritas pemerintah 
terhadap bagian zakat tersebut, ditambah denda finansial dan 
setengah hartanya dirampas secara paksa. Parameter keislaman 
yang kedua setelah salat adalah zakat. Dalam al9ur'an kata 
zakat sering digunakan bersamaan dengan shalat pada kurang 
lebih dua puluh tujuh tempat, menunjukkan adanya hubungan 
yang erat antara membangun kesadaran vertikal dan kesadaran 
horizontal.” 

Lisin al- “Arab, Ibn Manztir menuturkan bahwa kata 
zakat berarti suci (al-taharah), tumbuh (al-nama”). Semua kata 
tersebut digunakan dalam ayat-ayat al-Gur'an dan al-Hadits. 
Lanjut Ibn Manztir, kata zakat merupakan bentuk isim 
musytarak, yang bisa bermakna harta yang dikeluarkan 
zakatnya, bisa juga berarti pembersihan harta tersebut dengan 
cara dikeluarkan zakatnya.”" Menurut Wahbah al-Zuhayli 
definisi zakat adalah “hak yang terdapat di dalam harta dengan 
kriteria dan ketentuan yang tertentu, diberikan kepada golongan 
tertentu, pada waktu yang telah ditentukan pula.” 


3 Yfisuf al-Garadawi, Figh al-Zakdh: Dirasah Mugaranah li 
Ahkamihai wa Falsafatihd ft Daw' al-Our'an wa al-Sunnah, Vol. 2 (Beirut: 
Muassasat al-Risalah, 2000), h. 4 

54 Muhammad ibn Makram ibn Manzir, Lisin al- Arab, Vol. 7 
(Mesir: Dar al-Hadits, 2003), h. 46 

35 Wahbah al-Zuhayli, Mawsi 'at al-Figh al-Islami wa al-Gadaya 
al-Mu 'Gsirah, (Damaskus: Dar al-Fikr, 2012), h. 642-643 
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Zakat disadari sebagai kewajiban agama sebagaimana 
firman Allah swt sebagai berikut: 


SAS SES SSI 6 Sa GA 
“Dan tegakkanlah shalat, tunaikanlah zakat dan 


ruku'lah bersama orangorang yang ruku'!.” (O.S. al- 
Bagarah (2): 43). 


CSILESENE Sa) —an gia pe AA 3 GEN —ina 
Koe cal A3 LA K3 ALS SSLSEE 
SAE ala yA Aan ALA (lan AJ GA 
SE ASASI GA HD H3 SI eka Lia 
ba Alba gan Sila 0 Gasa OLI GS ah 
Jbac (nga Last ga Y oosad Lal Gp BUS) AAN SI la 
S3 la 15 sala Ga | yA MI 15 gann La Aa yal Yosi Lal Ol ala 
HS AAS | pas HA NAS 3 US AIA SIA 

36 Gogiia AL NS As Lgu ) gaul 


Makna Isyary ayat ini menurut penafsiran Kiai Saleh 
Darat adalah perintah pada ayat di atas bermakna wajib. Artinya 
wajib melanggengkan shalat dan zakat. Di dalam shalat 
tersimpan makna pendekatan hati (mugarrabat al-guluib) 
kepada Allah, ingin mendapatkan ampunan dari tuannya 
(bendorone) serta ingin membersihkan hati dari kesenangan 
dunia. Begitu juga di dalam makna zakat tersimpan makna 
perangai yang bagus, tidak menyakiti makhluk dan tidak 
membuat susah semua makhluk. Lebih lanjut Kiai Saleh Darat 
mengatakan agar, jangan pernah merasa punya amal soleh dan 
jangan pernah mengharap selain dari Allah, itulah hakekat 
makna dari pada shalat dan zakat. Sebaiknya setiap kita harus 
bersikap tawadlu' dan sopan santun (andap asor) seperti 
perilaku orang-orang yang bertakwa. 


56 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
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Dalam kitab Majmu'ah al-Syari'ah karya Kiai Saleh 
Darat menjelaskan, wajib atas semua orang beriman 
menunaikan zakat, maka hakikatnya tidak sempurna syahadat 
dan shalat seorang muslim selagi hatinya masih cinta (demen) 
dunia dan cinta hawa nafsu. Kiai Saleh Darat menegaskan 
bahwa mengeluarkan harta zakat bagian dari kesempurnaan 
ikrar syahadat dan menegakkan shalat. Sementara harta sisi luar 
dari keimanan. Agar seseorang tidak mencintai dunia (hub al- 
dunya) secara berlebihan, maka Kiai Saleh Darat mewajibkan 
setiap mukmin agar bersikap zuhud yakni menghindari dunia, 
membuang dunia dan menekan hawa nafsu. Sebab keinginan 
nafsu itu selalu mengharapkan seseorang senantiasa mencari 
harta dunia dan menyimpan harta.” 

Adapun terkait barang yang wajib dizakatkan, menurut 
Kiai Saleh Darat ada delapan, yaitu, emas, perak (seloko), onta, 
kerbau (kebo) dan sapi, kambing (wedus), yang bisa 
mendatangkan kekuatan dan mengenyangkan, kurma (tamr), 
dan anggur (zabib). Nisab perak (seloko) sebanyak dua puluh 
ringgit lima puluh rupiah. Kemudian Kiai Saleh Darat 
menambahkan, kerbau dan sapi wajib dizakatkan jika sudah 
mencapai nishab, yaitu satu anak sapi (gudel) yang berumur 
setahun. Sedangkan nisab kambing itu setiap mencapai 
kelipatan empat puluh, maka wajib mengeluarkan satu ekor 
kambing.” 

Tentang pembelanjaan harta zakat menurut pendapat 
Wahbah Zuhayli, menurutnya jika mustahig zakat mampu 
bekerja, maka harta zakat bisa menjadi modal baginya untuk 
memulai usaha dan berkarya, namun jika ia tidak mampu, maka 
zakat akan membantu memperbaiki kualitas kehidupannya 


37 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Majmi 'ah al-Syari'ah 
al-Kafiyah lil ' Awam, (Semarang: Karya Toha Putra, n.d) h. 95 
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menjadi lebih terhormat.” Menunaikan zakat sesungguhnya 
lebih berorintasi pada sosio-ekonomi dan politik sebab ranah 
operasionalnya yang sangat praktis. Perspektif sufistik tentang 
zakat ini lebih menitikberatkan pada dimensi moral-spiritual 
yang dipahami dari ranah praktis sebagai bagian yang paling 
bisa mendapatkan apresiasi. Bagi Kiai Saleh Darat, signifikansi 
zakat terletak pada transformasi jiwa personal menjadi 
kesalehan sosial dengan cara berperilaku zuhud dan mengekang 
nafsu duniawi untuk menguasai harta.77 Sebab zakat 
menurutnya dapat menyucikan diri bagi muzakki dari 
kecenderungan duniawi yang mencintai harta dan kekayaan." 
Imam al-Ghazili (w. 1111 M) mengatakan bahwa tauhid 
seseorang baru dikatakan sempurna jika rasa cintanya hanya 
ditujukan kepada Allah semata, bukan dengan yang selain-Nya. 
Sebab dasar cinta takkan pernah mendua. Ucapan lisan tidak 
banyak membuktikan komitmen kecintaan. Menginfakkan harta 
dalam visi sufistik merupakan bukti cinta yang sesungguhnya 
kepada Allah. Kesadaran kesementaraan hidup duniawi, 
berperanan besar dalam menjembatani langkah manusia menuju 
Tuhannya, maka sang sufi menjadikan harta kekayaan sebagai 
media tagarrub kepada Allah. Justru ujian meninggalkan harta 
benda sebagai simbol kesenangan dunia, menjadi bukti nyata 
terlepasnya rasa cinta terhadap segala bentuk kesenangan 
semu.S! Dengan cara tersebutlah seorang sdlik menapaki 
jalannya menuju Tuhan yang hanya berharap ridla dari Allah. 


6. Iman 


s Ogan 143 Le 3 belia 932019 Rb Ora 3 sa 


59 Wahbah al-Zuhayli, Mawsi 'at al-Figh al-Islami wa al-Gadaya 
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“(yaitu) mereka yang beriman kepada yang gaib, 
melaksanakan salat, dan menginfakkan sebagian rezeki 
yang Kami berikan kepada mereka.” 


SE USIS gim Doh OLS #3 aah (Silat (AS 
ale Cgagag Ulang Cal Ul Alah Ui gagang GIS Cgagag NY jam 
Ol aaSiwal Sal aa ORA OP ata YM ob da BI 
AWAS ASET AKA Gl Ati Ai (oa gK2 PI (Kila Gap Ulum 
AS IE seal 3 Silat ym Al Ganga Sian HE 
SiRA ADE Gal Comngia Ul ISI IN AK agal Ul Ati 
Lamia 3 OSIS gal Su al SAI Hal ba Gaal AI GAY 
Ie ay AA) ) yatam ale US Lay ANE Cal Ale Alat 
Gm dala Oei Ng Kop Gi ia IE la ola 
SI God ily gain IS USUS giual Ca ME Alai CSI 
Sl ig dilan Al iggiw OS Uh GI AS Jl laa 


62 AS Laiyl Aro piala 


Kiai Saleh Darat dalam penafsirannya menjelaskan 
bahwa mengimani yang ghaib itu dengan menyakini sesuatu 
yang samar-samar wujudnya, seperti hari kiamat, alam barzakh, 
alam kubur, soal kubur, mencekamnya mahsyar, sirat dan hisab 
,...Mengimani yang gaib menurut penafsiran Kiai Saleh Darat 
adalah dengan meneguhkan dan mematuhi perjanjian pada alam 
gaib (sewaktu di dunia) dan pada alam hudir (sewaktu di alam 
arwah) pada perjanjian primordial. Pada kedua alam ini manusia 
mematuhi dan memperhatikan keimanan kepada Allah 
selamanya. Manifestasi keimanan itu berwujud dengan adanya 
kesadaran bahwa Tuhan Maha hadir bersama kita di mana pun 
kita berada. Bahkan lebih dekat dari urat nadi kita sendiri. Iman 
yang disertai kesadaran akan hadirnya Tuhan itulah salah satu 


S2 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahman, h. 33 
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tingkatan keimanan seseorang." 

Bersihnya hati dari sifat jasmaniyah dan nafsaniah 
dengan nur Allah. Kemudian Kiai Saleh Darat melanjutkan 
penjelasannya tentang orang-orang yang beriman. Menurutnya, 
orang yang beriman akan tetap beriman sekalipun di saat tidak 
ada orang yang melihatnya baik disaat bahagia maupu ketika 
sedih ia akan selalu bergantung kepada Allah, berbeda dengan 
sifat keimanan orang munafik yang hanya beriman ketika ada 
orang lain di sisi mereka." Menurut pandangan Kiai Saleh 
Darat, dalam hukum syariat tidak diperbolehkan adanya unsur 
kemunafikan atau sifat mendua atas sebuah kebenaran. 
Sebagaimana yang digambarkan dalam surah al-Bagarah (2): 14 
sebagai berikut: 


UE nah ale 5 ed Ga sad AI 13 
) dna 5 Bal G3 1 
035 & Ka (3 2. 


“Dan apabila mereka berjumpa dengan orang yang 
beriman, mereka berkata, “Kami telah beriman.” Tetapi 
apabila mereka kembali kepada setan-setan (para 
pemimpin) mereka, mereka berkata, “Sesungguhnya 
kami bersama kamu, kami hanya berolok-olok.” 
Dijelaskan dalam kitab Majmu 'ah al-Syari'ah karya Kiai 
Saleh Darat, wajib atas semua orang beriman menunaikan zakat, 
maka hakikatnya tidak sempurna syahadat dan shalat selagi 
hatinya masih cinta (demen) dunia dan cinta (demen) hawa 
nafsu. Kiai Saleh Darat mengatakan bahwa mengeluarkan zakat 
bagian dari kesempurnaan ikrar syahadat dan menegakkan 
shalat. Sementara harta merupakan sisi luar dari keimanan. Agar 
seseorang tidak mencintai dunia secara berlebihan, maka Kiai 


63 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 34 
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Saleh Darat mewajibkan setiap mukmin agar bersikap zuhud 
yakni menghindari (tidak berlebihan) dunia dan membuang 
dunia dan menekan hawa nafsu. Sebab dengan keinginan nafsu 
itu selalu mengharapkan seseorang senantiasa mencari harta 
dunia dan menyimpan harta untu kesenangan semu.” 

Orientasi di mana Tuhan di nomor duakan itu sama 
dengan menjadikan obyek dunia sebagai tandingan (andid) 
sebagaimana firman Allah swt sebagi berikut (O.S. al-Bagarah 
(21:22): 

OLI BG ISIS Ai LE YG 

“Janganlah kamu mengadakan sekutu-sekutu bagi 

Allah, padahal kamu mengetahui.” 


Kiai Saleh Darat memahami ayat ini agar setiap orang 
mukmin tidak memiliki perasaan senang dengan wujud dunia 
serta semua keindahannya dan merasa susah dengan sunyinya 
dari sandang pangan yang bisa memalingkan perhatiannya dari 
Tuhan. Sikap-sikap seperti itu menurut Kiai Saleh Darat, dapat 
berarti menyembah pada makhluk-Nya. 

Ayat sebelumnya (O.S. al-Bagarah |21:3): 


Seal Sh LAI UN 
“Kitab (Al-Our'an) ini tidak ada keraguan padanya, 
petunjuk bagi mereka yang bertakwa,” 


Ayat ini sebenarnya sedang menjelaskan beberapa ciri 
dari orang yang bertakwa (muttagin). Makna muttagin dalam 
akhir ayat kedua pada awal surah al-Bagarah ayat 3 tersebut, 
menurut Kiai Saleh Darat sedikitnya mempunyai tiga poin. 
Pertama, muttagin bermakna menjauhi syirik dan menjauhi 
dosa yang menyebabkan seseorang langgeng di dalam neraka. 
Kedua, makna muttagin berarti manjauhi kemaksiatan dan 


55 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Majmi 'ah al-Syari'ah 
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melaksanakan ketaatan zahir dan batin. Ketiga, bermakna 
membersihkan hati dan sirr dari hal-hal yang bisa memalingkan 
(menjauhi) diri dari Allah. Menurut Kiai Saleh Darat itulah 
yang dinamakan dengan ketagwaan yang hakiki. 

Kiai Saleh Darat membagi obyek orang yang bertakwa 
pada tiga tingkatan, pertama, takwanya orang biasa (awim), 
kedua takwa orang khusus (khas), dan ketiga, takwanya orang 
akhas (al-khawis). Takwanya orang biasa hanya mencapai 
dimensi Islam dan iman, sementara takwanya orang khusus 
akan memperoleh dimensi yakin dan ihsan, sedangkan 
takwanya akhas (al-khawas) pengalaman dan penghayatan 
beragamanya sampai pada dimensi musyahadah (penyaksian 
langsung dari segala kekuasaan dan keadilan Allah melalui mata 
hati). 

Iman kepada Allah menurut Kiai Saleh Darat adalah 
hakikat iman itu karena cahaya Allah (niir Alldh), yang sudah 
diberikan kepada hati para umat. Dengan cahaya Allah ini, 
seseorang dapat beriman kepada-Nya dan iman kepada hari 
Akhir. Selanjutnya, sebagai tanda atau alamat yang paling bisa 
dikenali jika ciri-ciri hati seseorang telah mendapatkan cahaya 
Allah (nir Alldh), adalah berupa kesesuaian atau kecocokan 
antara ucapannya tentang Iman kepada Allah dengan hatinya. 
Sebagimana firman Allah swt didalam surat al-Bagarah (2): 8 
sebagai berikut: 


Goat GA Lag AI ella Ab Ul JS Sa ab G3 
“Dan di antara manusia ada yang berkata, “Kami 
beriman kepada Allah dan hari akhir,” padahal 


sesungguhnya mereka itu bukanlah orang-orang yang 
beriman.” 


Al EN Cab GS Lia Kangg ASEN UI SA om gila eekin ag 
Y Oei La AA PI at Lina BI Gal GS Lia Gl lai dilaua 


S6 Habib ' Abdullah ibn 'Alawi al-Haddid, Nafdis al- Uluwiyyah fi 
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SI Sia Ba gadi SY ad GS Lia gl il dat 
aa OA AISI Gg San Cia Dl LB ya AI ag Sa 
ENI SI Ola setia Kita Labug dal Ali Galan Goa Rai 
OLS dil og OS La Ol ASI OLS Ul Sbb cad OLS 
G3 Ungg BS AL oi OSK BEN UI Il KI Ola kia 
Cllaal Laga Go dl Lola La Ela Gl il MEI CElealau 
laa HJ SA og Cia JUS bil Sia No asi AYI SaaliL 

G7 GAsil UNAS dil lis Iis j3 


Menurut Kiai Saleh Darat dalam penafsirannya beriman 
kepada Allah, sebenarnya hakikat iman itu karena cahaya Allah 
(nir Allah), yang sudah diberikan kepada hati para umat. 
Dengan cahaya Allah tersebut, seseorang dapat beriman kepada- 
Nya dan iman kepada hari Akhir. Sebagai tanda atau alamat 
yang paling bisa dikenali jika ciri-ciri hatinya seseorang telah 
mendapatkan cahaya Allah (niir Allah), adalah berupa 
kesesuaian atau kecocokan antara ucapannya tentang Iman 
kepada Allah dan hatinya. Kesadaran bertauhid seorang 
mukmin secara aktual dalam pandangan Kiai Saleh Darat tidak 
hanya menegasikan sekutu bagi Allah, akan tetapi juga 
membakar atau leburnya semua realitas dari kesadarannya, 
sehingga yang benar-benar tersaksikan hanyalah Allah semata, 
sementara semesta hanyalah bayangan dari menifestasi-Nya. 
Diri seorang sufi kemudian hilang atau lebur diri dalam 
kehadiran Allah (fana 'an nafsihi bi rabbihi). 

Inti dari ajaran Islam adalah keyakinan bahwa Allah itu 
Esa dalam diri-Nya. Dialah Zat yang Wajib al-Wujud. Semua 
wujud selain diri-Nya adalah manifestasi dari wujud-Nya. 
Tauhid Wajib al-Wujud mengesakan Tuhan dalam realitas 
eksistensi sebagai satunya-satunya, konsepsi ini adalah 
merupakan pilar pemisah di antara agama-agama yang ada. Dan 
untuk memahami secara benar konsepsi suatu agama harus 


S7 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
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dimulai dari sudut tinjauan agama tersebut terhadap zat suci 
Tuhan. Agama Islam dalam hal ini merupakan agama Tauhid 
(monoteisme), sebab di dalam agama islam pemikiran tauhid 
sangat mengkristal dan merupakan prinsip pertama dan utama 
dalam agama tersebut, serta untuk menjadi muslim (pengikut 
agama Islam) haruslah terlebih dahulu meyakini secara 
argumentatif konsepsi tauhid yang ada dalam pandangan agama 
Islam. Eksistensi tauhid dituangkan sebagiman firman Allah swt 
O.S al-Bagarah (2) 255 sebagai berikut: 


Ma en ar Yadi Y ai 
AAN IA La Ala SUS VI Ole GA Gl 13 da GAN ab Lag 
Aim gang Sl Lag VI Ale GA iis Oilalah V5 GglS Lag 

Kala Sai 3 3 Uagdala 2433 V3 Gan 13 ca pada 


“Allah, tidak ada tuhan selain Dia. Yang Maha hidup, 
Yang terus menerus mengurus (makhluk-Nya), tidak 
mengantuk dan tidak tidur. Milik-Nya apa yang ada di 
langit dan apa yang ada di bumi. Tidak ada yang dapat 
memberi syafaat di sisi-Nya tanpa izin-Nya. Dia 
mengetahui apa yang di hadapan mereka dan apa yang 
di belakang mereka, dan mereka tidak mengetahui 
sesuatu apa pun tentang ilmu-Nya melainkan apa yang 
Dia kehendaki. Kursi-Nya meliputi langit dan bumi. Dan 
Dia tidak merasa berat memelihara keduanya, dan Dia 
Mahatinggi, Maha besar.” 


AS IS dil SI REI Anoman Li gl KEEN SA S Ai al 
SE Ga SA SI SSS Gang aa 
AHAS (AGS GS 3 yaa Gl sa Rais yan Coal AI KEL 
LS AS ra PA 0 Ce EY £ bid ala PI LI AKE 5 
Alena PI SI Gala EH SI OS "ai ES 
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PA Ca AE SA SL Ag ly dala dil 
OS Meli US gi lg REI ol Gaga basil 
ME dee AN 3 Sl IS di 3 
SS pa di | Alim 2 Aa 1 ila ya 0 Lil 
BSE 0d Ui DSA HS pala HSP 3 oi lay 
Uus AO MAN SA AS ay II 
GI J3 Naba ha ISA SI SI wa S Alina Jai, 
sa PI Gala OA bas Ta Sa LSI Jual BEI Sal 
— BS Gas Va —ealal all LAI plaa Cg ia 
al Wala NA AO ang AN sa 
oa ii las dg Ola yi Kila Ci LS eta" Jaga Aitin 
Ja! pasa (gm SIA 2) god Uyaeal! ya Ul Jasa JUS AA 
Pos san HS AS 3S Al 3 Jl 3 Gua 

68 lima euy) Gd US Il Gl All 


Kiai Saleh Darat dalam penafsirannya menjelaskan 
bahwa Allah adalah Zat yang Wajib al-Wujid, eksistensinya 
langgeng, hidup dan ada. Yang dimintai pertolongan dan 
ampunan. Tak ada sesuatu pun yang bisa memberi syafaat tanpa 
seizin-Nya. Yakni izin dari Allah untuk memberikan syafaat 
kepada para nabi dan rasul. Sifat-Nya juga yang Maha 
Mengetahui semua perkara dunia maupun perkara akhirat. 
Dialah Allah Zat Yang Maha Luhur lagi Maha Agung, yakni 


68 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
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yang berkuasa penuh (murbowaseso) atas para makhluk dan 
semua yang diciptakan-Nya.?? 

Adapun tentang makna “al-kurs?” Kiai Saleh Darat 
menafsirkan sebagai berikut: 

Wagiil maknane “al-kursi” iku sesungguhnya “Arsy al- 
Adzim”, wagiil utawi lafadz “al-kursi” iku “ism al- “adzam”, 
wagiil “al-kurs?” yakni iku ilmune Allah.” 

Kiai Saleh Darat memberikan catatan khusus dalam hal 
ini tentang takwil kepada umat Islam yang mengerti agama dan 
memahami lafaz al-Gur'an dan hadits. Menurut Kiai Saleh 
Darat ayat ini wajib dimaknai menurut Rasulullah saw, para 
sahabat dan salaf al-salih. Boleh mentakwil ayat al-Our'an 
dengan makna isyari menurutnya hanya bagi mereka yang telah 
mencapai kashf dan telah mencapai asrar al-tanzil (menyingkap 
rahasia yang tersingkap) dengan yang bersangkutan tetap harus 
mempertahankan makna aslinya yang zahir. Seperti kata jannah, 
ndr, 'arsy, kursi, sirdt, dan lain-lain. Semua kata tersebut lanjut 
Kiai Saleh Darat hendaklah tidak dirusak, apalagi di takwil 
makna hakekatnya.'' 

Keterangan singkat di atas jelas menunjukkan bahwa 
tasawuf tidak bisa dipisahkan dari keseluruhan ajaran agama. 
Sebuah disiplin ilmu yang lebih berurusan dengan masalah- 
masalah inti (batin), maka ia juga berarti merupakan inti 
keagamaan (religiusitas) yang bersifat esoterik. Dari sudut ini 
maka tasawuf sebagai ilmu tidak lain adalah penjabaran secara 
nalar atau secara epistimologis tentang apa sebenarnya makna 
ketakwaan. Religiusitas yang dilahirkan dari kesadaran batin 
oleh sufi (salik) telah ikut menyemai tingkah laku lahiriah yang 
penuh dengan sifat budi luhur (al-akhldg al-karimah) yang 
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melandasi bangunan masyarakat muslim secara keseluruhan. 
Menyandarkan semua amal ibadah hanya karena Allah swt 
semata, mengandung makna janganlah sesekali berpegangan 
pada selain Allah swt., sebab ibadah seseorang itu tidak bisa di 
handalkan. Arti secara luas yang bisa dipahami adalah jangan 
punya kayakinan (i'tigad) bahwa amal itu bisa menjadi sebab 
dimasukkannya ke surga dan menyelamatkan dari neraka.” 
Menurut hemat penulis inilah pentingnya iman dan 
kesalihan sosial. keterkaitan dan kesesuaian antara ketakwaan 
dan akhlak mulia itu sejajar dengan keterkaitan antara iman dan 
amal saleh, antara hubungan vertikal dengan Tuhan (habl min 
Allah) dan hubungan horizontal dengan manusia (habl min al- 
n@s), antara awal takbir dalam permulaan salat, sebagai tanda 
dimulainya seorang mengadakan hubungan dengan Tuhan dan 
taslim dalam akhir salat, sebagai tanda dimulainya hubungan 
baik antara sesama manusia, bahkan sesama makhluk, bahkan 
antara salat itu sendiri (sebagai suatu bentuk hubungan dengan 
Allah) dan zakat (sebagai suatu bentuk hubungan kemanusiaan). 


7. Risalah Kenabian (Nubuwwah) 
Tafsir Faid al-Rahman, surat al-Bagarah (2): 285: 


OA — 


et , Uut aa La “5.9 of Te ho. 22 
dala Ab Gal US Ora A5 Sa All Jl le Jb Gal 
-01 90. s1 ( 3 8 ow PP ON Sean 3 3 SE NG te 
Uabig Case Wb sdluy S3 AS GG EpB NY A3 4183 

Ka OH La 


“Rasul (Muhammad) beriman kepada apa yang 
diturunkan kepadanya (Al-Our'an) dari Tuhannya, 
demikian pula orang-orang yang beriman. Semua 
beriman kepada Allah, malaikat-malaikat-Nya, kitab- 


7? Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani , Syarh Al-Hikam, 3 ed. 
(Bogor: Sahifa Publishing, 2017), h. 2 
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kitab-Nya dan rasul-rasul-Nya. (Mereka berkata), 
“Kami tidak membeda-bedakan seorang pun dari rasul- 
rasul-Nya.” Dan mereka berkata, “Kami dengar dan 
kami taat. Ampunilah kami Ya Tuhan kami, dan kepada- 
Mu tempat (kami) kembali.” 


Un99 AS) GGS alug Anle AU Gelam (ai FAK CSI JA Ya99 
SIS sa Ky AL BA Aha Saga Hoya Sl UM 
Unta ya Fgg D3 OLI CSI lab Gagg Alka Jl malai OL 
dala GS 90 Tn 2325 lah Sl Jim) Ll PB) ea donlS 
Hei dl Ala AI dial AE ARIS La La ya Al AAU Jga) 
Akan AK OI A3 Uya Yel SA alat US ig Usa 
Yi Ul yaaa SDH GD Bae Hj Kala alga plana P2 
OLS Ola Hi AI SI Usai ala gi Ska isgim Ela 
Elang Ol oyg Hj aga "US PB Ul SISA Jaga) 
Siram LUAS Sah Gara gan SAI AS Jay NA gem ii 
Sistim (Sia Ka) (digalaS Melilan IAI CAS Laga allak Ilir si 
SES" Jay SAAD yah ASEL ai @lasii Lai dag SI Sgm) 
ASI Ola #lasii Laigl dagl gal Joan) Siseim US HJ ig 
dg #SEN UI s3 Jgn) cela (gen Sila Hy ash RAS UII 
ASEN UI SEA Y lay Elia Ja Dog Joo gn Ea La 
MN ea ae 


Kiai Saleh Darat menafsirkan ayat di atas mengatakan 


bahwa beriman kepada para Rasul itu berarti percaya dengan 
empat perkara. Pertama, percaya bahwa para Rasul itu ma 'sim 
yaitu terpelihara dari perbuatan dosa besar. Kedua, meyakini 
kalau para Rasul lebih utama dibandingkan dengan para Nabi. 
Ketiga, meyakini kalau para Rasul itu lebih utama ketimbang 
para Malaikat. Keempat, meyakini kalau sebagian para Rasul 


73 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 


Rahmin, h. 568-571 
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lebih utama ketimbang sebagian Rasul-Rasul yang lain. Hal ini 
tentu saja menurut Kiai Saleh Darat bukan untuk membeda- 
bedakan mereka. Akan tetapi didasarkan pada derajat mereka di 
sisi Tuhan, ada yang digelari khalil (Ibrahim as.), ada yang 
kalim (Musa as.), ada yang habib (Muhammad saw) dan ada 
juga yang digelari riih (Isa as.). Sesuai dengan pendapat ini 
sebagaimana firman Allah swt O.S al-Bagarah (2): 253 sebagai 
berikut: 


31 lelah Gasa IE Sa Ul 
“Rasul-rasul itu Kami lebihkan sebagian mereka dari 
sebagian yang lain.” 


Pendapat lain mengatakan tentang mengingkari atas 
keutamaan sebagian Rasul atas sebagian lainnya. Mereka 
menganggap semua Rasul sama dan tidak dibeda-bedakan. 
Argumentasi mereka didasarkan pada lanjutan ayat 285 G55 Y 
ala Da asI G5 “Kami tidak membeda-bedakan satu dengan yang 
lainnya dari para utusan.” Menurut Kiai Saleh Darat ayat ini 
oleh mereka dipahami secara keliru, merusak dan menyalahi 
ijma”. Kiai Saleh Darat berpendapat ayat 285 maksudnya adalah 
semua Rasul diimani tanpa dibedakan satu sama lain." 

Uraian lebih lanjut mengenai nubuwwah diulas oleh 
Syeikh Ramadhan al-Biiti. Menurutnya, dalam memahami ayat 
253 dan 285 diantara keduanya bukan saling kontradiksi, justru 
terjalin harmonisasi diantara kedua ayat tersebut. Ayat pertama 
menyatakan bahwa seluruh Rasul yang diutus Allah kepada 
kaum masing-masing yang ditutup dengan Nabi Muhammad 
saw. yang diutus kepada seluruh manusia itu adalah orang-orang 
jujur dalam menyampaikan berita dan amanah dalam 
menyampaikan risalah dari Allah. Allah tidak membagi mereka 
menjadi kelompok Rasul yang wajib direspon dakwahnya dan 
kelompok yang tidak wajib direspon dakwahnya. Sebaliknya 


14 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al- 
Rahmin, h. 571 
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Allah menyuruh untuk mengikuti dan beriman kepada mereka 
semua. Allah juga memerintahkan setiap rasul beriman kepada 
rasul-rasul sebelum mereka sebagaimana Allah memerintahkan 
setiap rasul terdahulu agar beriman kepada setiap nabi dan rasul 
yang datang setelah mereka.” 

Perbedaan di antara mereka hanya pada syariah dan 
hukum praktis yang mengikuti perkembangan situasi, zaman 
dan maslahat. Itu pun didasari oleh wahyu dari Allah kepada 
mereka. Jadi ayat 285 diatas adalah penegasan terhadap 
kenabian mereka. Dari sini, tidak seorangpun yang boleh 
membedabedakan di antara mereka dengan cara membenarkan 
sebagian Rasul dan mendustakan sebagian yang lain. 
Bagaimana mungkin mereka berbeda-beda, sedangkan mereka 
diutus dengan membawa satu agidah, tentang alam semesta, 
manusia dan kehidupannya, sebagaimana yang telah ditegaskan 
oleh Kiai Saleh Darat. Sementara ayat 253 merupakan 
penegasan mengenai hal yang diketahui secara umum bahwa 
tingkatan para rasul di sisi Allah itu berbeda-beda. Ini 
merupakan sebuah hakekat yang terlihat jelas bagi setiap orang. 
Fenomena-fenomena perbedaan derajat dan sebab-sebabnya itu 
sangat jelas dapat diketahui. 

Menurut Kiai Saleh Darat petunjuk (pitutur) akan 
menjadi sebab hidayah apabila berkesesuaian (muwifagah) 
dengan kehendak Allah swt.'' Sering diulangi bahwa Allah 
mengirim para Rasul untuk membimbing manusia, tetapi sama 
sesering itu pula dikukuhkan bahwa satu-satunya petunjuk ialah 
Allah. Tak ada apa pun, tidak juga nabi, yang dapat memberi 
petunjuk sekehendaknya. Pengalaman seluruh Nabi di dunia ini 
pada hakikatnya sama. Mereka menyampaikan risalah Ilahi 
kepada manusia, hanya dengan sedikit pengecualian, kaum di 


7 Said Ramadin al-Biiti, Ld Ya'tthi al-bitil, (Damaskus: Dir al- 
Fikr, 2008), h. 200 

7 Said Ramadan al-Biiti, Ld Ya 'tihi al-bitil, h. 203-204 

" Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tarjamah Sabil al- 
abid “ala Jauharat al-Tawhid, (Semarang: Toha Putra, n.d.), h. 16 
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mana mereka diutus menolak, mengejek, dan menentang 
mereka, iblis juga memberikan rintangan di jalan mereka. 
Dipengaruhi demikian di semua sisi, mereka menjadi sedih, 
atasnya Tuhan mengirimkan azab yang menghancurkan orang- 
orang berdosa dan menyelamatkan orang-orang beriman. 
Tetapi, apa pun yang terjadi pada para Nabi itu, dan 
permusuhan yang mereka terima, semunya adalah bagian dari 
rencana Tuhan. 


D. Relevansi dan Kontribusi Penafsiran Kiai Saleh Darat 
dalam Perkembangan Tafsir di Indonesia 

Tafsir isyari dalam pandangan beberapa ulama masih 
terjadi perdebatan. Baik yang membolehkan ataupun melarang, 
antara yang memuji dan yang mencela, masing-masing 
mengemukakan argumentasinya. Pengertian tafsir isyari 
menurut Kiai Saleh Darat adalah bahwa al-Gur'an memiliki 
makna dzahir dan makna bathin. Kedua bentuk makna ini, bagi 
Kiai Saleh tidak boleh bertentangan, sehingga beliau menolak 
model penafsiran isyari yang menyimpang dari makna dzahir 
ayat. Tafsir isyary yakni menakwilkan ayat-ayat al-Our'an, yang 
berbeda dengan dzahirnya berdasarkan isyarat-isyarat yang 
tersembunyi, yang hanya tampak jelas oleh orang-orang yang 
cerdas atau (makna batin yang lebih sebagai ta'wil lebih luas, 
bukan pemaknaan kata secara lahiriah, yang lebih kepada 
simbol-simbol).'8 Mengapa tafsir isyari tampil beda dibanding 
tafsir lainnya, karena paradigma yang dipergunakan para sufi 
pun berbeda sehingga tidak salah bila hasilnya berbeda-beda. 

Keragaman dalam penafsiran, tidak terlepas dari 
subyektifitas, pengaruh kehidupan, latar belakang pendidikan, 
keilmuan dan lingkungan para mufassir berada. Tafsir sufistik 
adalah metode atau bentuk dalam menafsirkan ayat-ayat al- 
Our'an yang berbeda dengan makna zahir ayat (tekstual), karena 
dengan adanya petunjuk-petunjuk yang tersirat (ta wil). Namun 


78 Muhammad Saleh ibn Umar al-Samarani, Tafsir Faid al-Rahmin, 
h.2 
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hal ini hanya bisa dilakukan oleh orang-orang tertentu yaitu 
orang-orang sufi, orang yang terlatih jiwanya (mujahadah), 
berbudi luhur dan yang telah diberikan petunjuk ilmu oleh Allah 
swt sehingga dapat menyingkap rahasia-rahasia makna yang 
tersirat di dalam al-Gur'an. Kaum sufi menafsirkan ayat-ayat al- 
Our'an sesuai dengan pemikiran dan pembahasan mereka yang 
berhubungan dengan kesufian yang justru sebagian terkadang 
berlawanan dengan ajaran syariat islam dan terkadang pada 
sebagian juga pemikiran mereka tertuju pada hal yang tidak 
sesuai dengan ajaran islam walaupun tidak semua. 

Tafsir sufistik pada dasarnya adalah suatu proses 
pemahaman terhadap kalam Tuhan melalui pendekatan dengan 
tasawuf. Dalam menafsirkan al-OGuran secara sufistik, di 
samping seorang mufassir harus mengetahui ilmu-ilmu tafsir 
yang lazim, juga harus memiliki ilmu yang merupakan 
perolehan (ilmu mauhibah) sebagai asar (efek) dari 
mengamalkan ilmu yang telah diketahuinya (ilmu ladunni) ilmu 
yang diperoleh karena amal sehingga menyingkap rahasia- 
rahasia terbuka dari hasil perjalanan spiritualnya. Al-Ghazali 
menyebutnya mukisyafah (kasyf al-hijab). Melalui perjalanan 
spiritual inilah sufi tingkat tinggi memperoleh isyarat makna 
batin al-Guran. Dengan kekuatan itu jiwa manusia dapat 
berkomunikasi dengan alam dan Tuhan sehingga akan tergetar 
dengan rasa kagum, cinta, rindu, ma'rifah. Perasaan yang 
bergetar dalam jiwa sufi itu bila diterjemahkan ke dalam kata- 
kata akan menjadi tafsir sufi. 

Tafsir 'isyari, secara historis merupakan wujud 
keseriusan spiritual orang- orang yang bersih dan bening 
hatinya untuk memaknai maksud Tuhan dalam firman-Nya. Ia 
merupakan bukti sejarah yang tak dapat ditolak dan dielakan, 
bahkan merupakan keunggulan pemikiran sekaligus ketinggian 
kesucian rohani. 

Abu Bakar al-Wasiti berpendapat, sebagaimana dikutip 
oleh Ahmad As-Syirbashi, seorang sufi ialah mereka yang 
dengan rohnya menyelami segala yang gaib dan segala yang 
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bersifat sirr (rahasia), sehingga mereka mengerti dan 
mengetahui maksud ayat-ayat yang tidak diketahui orang lain. 
Para sufi menyelami lautan ilmu dengan maksud untuk 
memperoleh makna lebih banyak sehingga terbukalah semua 
rahasia-rahasia spiritual yang tersembunyi, yaitu semua 
pengertian yang berada di balik setiap huruf dan ayat, 
mengetahui keajaiban teks-teks induk al-Gur“an dan dapat 
menggali mutiaranya yang terpendam, kemudian sanggup 
mengucapkannya dengan hikmah.” 

Al-Ghazali, merupakan salah seorang pakar yang 
menyetujui dan mengakui eksistensi tafsir sufi. Dalam kitab 
Ihya Uluim al-Din, al-Ghazali menyatakan: Sesungguhnya al- 
Our'an mencakup tujuh puluh tujuh ribu dua ratus disiplin ilmu, 
sebab setiap kalimat adalah ilmu. Diriwayatkan dari Ibnu 
Mas'ud r.a, ia berkata: “Barang siapa menghendaki ilmu orang- 
orang terdahulu dan orang-orang kemudian maka hendaklah 
membaca al-Gur'an.” Selanjutnya alGazali mengatakan: Segala 
macam ilmu masuk di dalam perbuatan Allah dan sifat-sifat- 
Nya. Di dalam al-Gur'an, Allah menjelaskan tentang diri-Nya, 
dzat-Nya, perbuatan-Nya, dan sifat-sifat-Nya. Semua ilmu ini 
tidak ada ujungnya, dan dalam al-Gur'an terkandung isyarat 
tentang hal ini. 

Al-Zargani mengutip paradigma sufistik sebagaimana 
yang dikemukakan oleh Ibnu “Arabi, menyatakan bahwa barang 
siapa yang menafsirkan al-Our'an dengan akalnya maka ia kafir. 
Tetapi beda tafsir dengan takwil. Takwil tidaklah tetap dan tidak 
berbahaya, sebab keberadaan takwil berbeda-beda tergantung 
keadaan mustami' (yang mendengar) serta tempat, situasi dan 
kondisinya, juga takwil berbeda-beda tergantung atas tingkatan 
suluk dan martabat mufassir itu sendiri." Setiap kali seorang 
sufi naik dari satu magam ke magam berikutnya, maka 
terbukalah kepada si sufi tersebut. 


79 Ahmad As-Syirbashi, Sejarah Tafsir Al-Our an, (Jakarta: Fustaka 
Firdaus, 1991), h. 138 
80 Al-Zargini, Mandhil al- Irfan, j. Il, h. 87. 
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Adapun, al-Nasafi menolak tafsir Batiniyyah dan ia 
menyatakan bahwa metode penafsiran Batiniyyah adalah 
menyimpang. Sementara bagi at-Taftazani penafsiran esoterik 
tidak otomatis dapat dikategorikan tafsir batini, tetapi ada juga 
yang termasuk kelompok isyari. Pola penafsiran isyari ia 
menerima dan mengakuinya, sebab model tafsir serupa ini 
merupakan penafsiran yang dilakukan oleh ahli ma'rifah, dan 
mereka tidak meninggalkan syari'ah. Sedangkan tafsir batini, 
yakni penafsiran yang hanya menggali makna batin dengan 
meniadakan makna lahir, sebagaimana al-Nasafi, at-Taftazani 
pun menolaknya dan mengganggapnya sebagai penafsiran yang 
menyimpang karena pola tafsir yang demikian, sama dengan 
merubah makna-makna al-Kitab yang suci.! 

Berbeda dengan al-Nasafi, al-Syatibi mengakui 
pemaknaan firman Allah secara batin dengan dua syarat. 
Pertama, makna batin sesuai dengan tuntutan lahir sebagaimana 
ditetapkan dalam struktur bahasa Arab. Kedua, memaknai ayat 
secara batin harus mempunyai syahid yang mendukung 
kesahihannya tanpa ada pertentangan. Jika tidak mempunyai 
syahid di tempat lain atau ada keterangan lain yang 
bertentangan dengannya maka termasuk mengada-ada terhadap 
al-Gur'an. Menghadapi kasus ini ulama sepakat menolaknya.'? 

Menurut al-OGusyairi bahwa interpretasi sufistik, 
walaupun mengekspresikan tasawuf tetapi sama sekali tidak 
bertentangan dengan syari'at. Sebab syari'at tanpa hakikat tidak 
dapat diterima, dan hakikat tanpa syari'at tidak akan 
menghasilkan apa-apa. Pernyataan tersebut membuktikan 
bahwa adanya penolakan antara keterpisahan dimensi eksoterik 
(tekstual) dan esoterik (kontekstual) pada al-Gur'an.' Diantara 
kaum sufi ada yang membangun landasan tasawufnya di atas 
teori dan doktrin filsafat, maka rasional kalau kaum sufi 


81 Al-Sabiini, Al-Tibyan ft Ulam al-Our Gn, h. 172. 

82 Al-Syatibi, Al-Muwafagat, j. IL, h. 357. 

88 Abd al-Halim Mahmid, Mandhij al-Mufassirin, (Kairo: Dir al- 
Kitib, 1987), h. 89 
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mengkaji al-Gur'an dengan kajian yang sejalan dengan teori 
mereka, hingga dalam menafsirkan al-Gur'an keluar dari makna 
zahir yang dikuatkan syara secara bahasa. 

Dalam pandangan Al-Ghazali, pola penafsiran harus 
dibedakan antara pola penafsiran isyari dengan batini. Yang 
disebut pertama merupakan pola penafsiran yang legal dan valid 
secara keilmuan, sedangkan yang disebut terakhir yaitu pola 
tafsir batini adalah penyimpangan dan harus dijauhi. Tafsir sufi, 
menurut Al-Gazali, masuk ke dalam kelompok yang pertama, 
oleh sebab itu boleh dan baik dikembangkan." 

Menurut pendapat al-Dzahabi tafsir sufi al-isyari dapat 
diterima dengan beberapa syarat: 

1) Terdapat dalil syar'i yang menguatkan 

2) Tidak bertentangan dengan syariat 

3) Tidak menafikan makna zahir teks. Jika tidak memenuhi 
syarat-syarat tersebut maka tertolak." 


Menurut Kiai Saleh Darat, umat Islam yang punya 
kecenderungan hanya pada salah satunya saja (apakah memilih 
syariat atau memilih hakekat saja) dan meninggalkan yang 
lainnya maka dianggap sebagai muslim yang kurang sempurna. 
Sebagaimana menurut al-Taftazani, Kiai Saleh Darat juga 
menjadikan contoh aktifitas salat sebagai yang paling mudah 
dipahami dalam upaya mengharmoniskan dan mengintegrasikan 
antara figh di satu sisi dan tasawuf pada sisi yang lain. Antara 
dimensi syariat dan dimensi hakekat, atau antara yang eksoteris 
dan yang esoteris. 

Kiai Saleh Darat senantiasa menekankan kepada umat 
Islam agar tidak hanya menegakkan salat secara fisik lahiri 
(degal formal menurut figh), akan tetapi juga seraya harus 


84 Jalaluddin Rakhmat, Tafsir Sufi al-Fatihah, (Bandung: Remaja 
RosdaKarya, 1999), h. 19 

85 Muhammad Husain al-Dzahabi , al-Tafsir wa al-Mufassirain, Jilid 
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melakukan salat secara batin (dalam makna hakekat tasawuf). 
Di sinilah signifikansi capaian moral iritual ibadah tidak hanya 
berhenti pada tingkatan kedekatan dengan Allah. Lebih jauh 
dari itu, tujuan ibadah bisa mengantarkan seorang salik kepada 
tingkatan fana di mana yang tersadari dan tersaksikan hanyalah 
ketunggalan dan kesendirian Tuhan pada seluruh di atas seluruh 
fenomena semesta. Maksudnya, pada saat seseorang 
menegakkan salat, maka jangan hanya dalam rangka 
menggugurkan kewajiban, lebih jauh dari itu salat mesti 
dihayati sedemikian rupa di dalam hati sanubari, sehingga 
seolah-olah Allah hadir dan yang menggerakkan salat itu adalah 
Allah Ta'ala. 
Penegasan ini disampaikan kiai Saleh Darat melalui 
ungkapannya sebagai berikut: 
“Utawi ikilah anggeran ilmu syariah, hakikat, tarigah. 
Wajib ing atase umat Islam arep ngelakoni salat 
sedurunge salat dan ngelakoni salat, pasa sedurunge 
pasa mungguh hukume syari'at. Tegese wajib neja 
ngelakoni salat sedurunge tumibane wektune salat maka 
sak wuse wis tumiba wektune maka wajib ngelakoni 
salat bil fi'li kelawan hukume tarigah, maka sakwuse 
takbiratul ihram, maka wajib tinggal salat kelawan 
hukume hakikat tegese tinggal rumangsa salat kelawan 
nyinta rumangsaha kabeh-kabeh kelawan Allah SWT.” 


Artinya: “Adapun inilah penjelasan ilmu syaraiat, 
hakekat, tarekat. Wajib bagi umat Islam untuk 
menegakkan salat sebelum salat dan menjalankan puasa 
sebelum puasa menurut hukum-hukum syariat. Artinya 
wajib niat menegakkan salat sebelum waktu salat, 
sehingga ketika waktu salat sudah tiba maka wajib 
melaksanakan salat bi al-fi'li (dengan perbuatan) 
berdasarkan nilai-nilai tarekat, maka setelah takbirat al- 
ihram, maka wajib salat secara hakekat. Artinya jangan 
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merasa kalau dirimu salat, tetapi merasalah bahwa 
semuanya itu adalah karena Allah Swt.” 


Pandangan Kiai Saleh Darat di atas menunjukkan adanya 
hubungan antara yang lahir dan yang batin, antara yang syariat 
dengan hakekat, atau antara figh dengan tasawuf. Keduanya 
saling mengisi dan menguatkan bahkan saling menyempurnakan 
dan bukan saling mempertentangkan. Sesungguhnya antara 
keduanya itu tidak bisa dipisahkan, meskipun bisa dibedakan. 
Artinya, ketika seorang muslim dituntut untuk tunduk kepada 
suatu hukum tingkah laku lahiriah, ia diharapkan, malah 
diharuskan, menerimanya dengan ketulusan yang tumbuh dari 
lubuk hatinya. Ia harus merasakan ketentuan hukum itu sebagai 
sesuatu yang berakar dalam komitmen spiritualnya. Justru di 
sinilah letak ketaatan esensinya dimaknai sebagai anugerah 
Allah yang diberikan kepada hamba-Nya. Peran ketaatan hanya 
dijadikan sebagai batu loncatan untuk mencapai derajat yang 
lebih tinggi. 

Penafsiran yang penuh dengan sarat sufistik ini sama 
halnya terjadi kepada para mufasir lain seperti pendapat Ibnu 
“Arabi, yang dalam penafsirannya ia seolah tidak mendapatkan 
penghalang untuk mengungkap makna batin dari datangnya 
ayat. Sebagaimana yang dikutip oleh al-Suyuthi dari Ibnu 
“Athailah al-Sakandari bahwa Ibnu “Arabi mengatakan tidak ada 
halangan untuk mengungkapkan makna yang sangat sulit 
sekalipun, melainkan secara zahirnya, atau datangnya ayat 
memberikan daya tarik atas pengetahuan lisan. Serta dituntun 
pada pemahaman batin ketika bertemu dengan ayat maupun 
hadis sebab hatinya telah dibuka oleh Allah.s$ 


86 Muhammad Husain al-Dzahabi, al-Tafsir wa al-Mufassiran, Jilid 
II, h. 355 


247 


1. Relevansi Penafsiran Kiai Saleh Darat dengan 

Kehidupan Kontemporer 

Kiai Saleh Darat merupakan figur ulama yang terkenal 
sangat sufistik dan akomodatif dengan budaya-budaya lokal. 
Khazanah sufisme Kiai Saleh Darat inilah yang kemudian 
melahirkan pemikiran dan sikap toleran terhadap tradisi-tradisi 
lokal, dalam hal ini adalah budaya Jawa. Karena keluasan 
ilmunya, Kiai Saleh Darat mampu membaca fenomena yang ada 
di sekitarnya dan tahu langkah apa yang tepat untuk menyikapi 
fenomena tersebut. Kiai Saleh Darat melihat budaya, tradisi, 
nilai, dan adat istiadat masyarakat Jawa telah dipegang teguh 
dan dipraktikkan bertahun-tahun dan turun-temurun. Jelas 
kenyataan tersebut tidak akan mudah dengan begitu saja 
dihilangkan dalam arti digantikan dengan ajaran syariat Islam. 

Oleh karena hal tersebut di atas, misi Kiai Saleh Darat 
dalam berdakwah bukan menghilangkan, menghapus atau 
membongkar tradisi dan sistem nilai yang sudah berkembang, 
melainkan meluruskan tradisi-tradisi tersebut agar tidak keluar 
dari koridor syariat. Dalam hal ini, Kiai Saleh Darat berusaha 
mengimplementasikan semangat nilai-nilai substansial Islam 
dengan tradisi lokal yaitu menjadikan Islam sebagai unsur 
komplementer dari sistem yang sudah ada. 

Adapun yang dikritik Kiai Saleh Darat adalah niat atau 
maksud dari budaya itu, ketika budaya dan tradisi ditujukan 
untuk penghormatan kepada selain Allah maka dihukumi kufur. 
Sebaliknya, selama budayadan tradisi itu dimaksudkan untuk 
beribadah kepada Allah maka tidak menjadi persoalan. Metode 
dakwah semacam ini telah lama dipraktikkan oleh para 
Walisongo dalam rangka menyebarkan ajaran Islam yang damai 
tanpa harus melibatkan pertumpahan darah. 

Pengaruh pola hidup dewasa ini yang mementingkan 
dunia dan individual, berakibat pada kondisi kejiwaan seseorang 
yang tidak terarah sesuai tuntunan agama. Susunan kebiasaan 
yang sudah mendarah daging sejak lama hilang dengan 
mudahnya, walaupun perubahan yang telah terjadi tidak pula 
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dapat menyelesaikan permasalahan yang terjadi di sehari-hari. 
Oleh karenanya tidak mengejutkan jika sekarang ini ada 
sebagian keburukan yang tidak sesuai dengan aturan yang 
berlaku. Sedangkan dalam kondisi persaingan kehidupan yang 
rumit secara umum yang terjadi saat ini membuat orang-orang 
terjebak oleh situasi yang tidak menentu. Tidak ada sumber- 
sumber pedoman hidup yang lurus. Ketidak mampuan orang- 
orang untuk mengatasi masalah-masalah mengenai kehidupan 
tersebut membuat ia semakin menjauh dari penciptanya. 
Kurangnya wawasan manusia modern terhadap nilai-nilai 
religius yang membuat orang-orang dalam keadaan tidak 
percaya diri untuk mengatasi kerasnya hidup. Hal tersebut 
menggiring orang-orang kepada kondisi merosotnya keimanan 
serta perilaku dan hubungan bermasyarakat. 

Masa kontemporer di mana karakteristik yang sangat 
dominan adalah rasionalitas, materialisme, individualisme dan 
industrialisasi atau perkembangan ilmu pengetahuan dan 
teknologi. Bersamaan dengan pesat dan berkembangnya 
dibidang teknologi, muncullah teknologi informasi dan 
komunikasi yang menjadi instrumen penting di masa globalisasi 
saat ini. Media informasi dan komunikasi sangat penting dalam 
berinteraksi antar masyarakat lokal maupun global. Seperti 
munculnya jaringan internet, membuat lebih mudah untuk 
saling berinteraksi satu sama lain, dan mendapatkan informasi 
dari berbagai pelosok negeri. Berbentuk kebudayaan, 
pendidikan, gaya hidup, ide-ide dasar, hiburan, kesenian, bisnis 
dan lain sebagainya. Berdasarkan keterangan tersebut, 
menyebabkan beberapa hal yang negatif bagi keberlangsungan 
keimanan dan moralitas manusia. 


87 Kurnia Muhajaroh, Krisis Manusia Modern, Jurnal Al-Ta 'dib, 
Vol. 7. No. 2 Januari 2018, h. 190 

88 Sulkifli, dkk, Prosiding Konferensi Nasional Ke- 7 Asosiasi 
Program Pascasaarjana Perguruan Tinggi Muhammadiyah Aisyiyah, Peran 
Tasawuf Dalam Menghadapi Era Globalisasi, (Jakarta: KNAPPPTMA Ke- 
7, 2018), h. 176 
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Kitab Tafsir Faid al-Rahman adalah salah satu kitab dan 
cara untuk mengetahui, mengokohkan keimanan dan memahami 
visi-visi keilahian dalam menuntun kehidupan. Allah telah 
menurunkan kitab yang sangat relevan bagi masyarakat modern. 
Kitab tersebut adalah kitab suci al-Gur'an. Tafsir al-Gur'an 
adalah hal yang sangat penting penjelasan dalam memahami 
teks al-Gur'an. Al-Gur'an yang mengandung perkataan- 
perkataan yang paling baik untuk diamalkan dalam kehidupan 
sekarang maupun nanti. Namun, jika berhati keras, dapat 
mengakibatkan celaka yang sangat perih dan juga keburukan 
yang sangat besar. Tergolong dalam orangorang yang sesat. 
Jauh dari keberuntungan. Dekat dengan hal-hal yang 
membahayakan. Maka, janganlah lalai atas semua yang telah 
diturunkan Allah. Terutama kitab suci Al-Gur“an dan 
meneladani Para Rasul Allah. Serta terus berangan-angan atas 
yang telah terjadi dengan mengambil hikmah-hikmah yang ada. 

Menurut hemat penulis penjelasan dalam penafsiran Kiai 
Saleh Darat di atas, baik dari dimensi tasawuf, teologi, etika, 
sosial kemasyarakatan, maupun hukum, bahwa relevansinya 
dengan kehidupan masyarakat Jawa adalah untuk memudahkan 
masyarakat Jawa dalam menjalankan berbagai perintah Allah, 
serta dalam mengetahui hukum-hukum yang ada dalam al- 
Our'“an tanpa takut adanya kesalahpahaman makna. Hal ini 
dikarenakan mereka akan lebih mudah paham akan berbagai 
pengertian dengan menggunakan bahasanya sendiri. Sehingga 
dapat dikatakan kesesuaian antara penafsiran terkait aspek 
teologis, etika, sosial masyarakat dan hukum dalam al-Gur'an 
yang dijelaskan menggunakan bahasa Jawa oleh Kiai Saleh 
Darat akan lebih memudahkan masyarakat Jawa dalam 
memahaminya. Sehingga, dapat menghasilkan suatu tatanan 
masyarakat yang sesuai dengan ajaran al-Gur'an. 
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2. Kontribusi penafsiran Kiai Saleh Darat dalam 

Perkembangan Tafsir di Indonesia 

Perkembangan tafsir di Indonesia tidak bisa dilepaskan 
begitu saja dari peran para ulama. Keberadaan ulama bisa 
disebut paling berjasa dalam perkembangan tafsir di wilayah 
tersebut. Pemikiran kritis para ulama telah melahirkan 
kebudayaan yang dinamis dan membentuk warna kehidupan 
keagamaan dalam masyarakat. Ulama di Jawa juga termasuk 
dalam jaringan ulama intelektual muslim internasional dengan 
beragam karya yang dihasilkannya. Pada umumnya para ulama 
Jawa lebih suka menulis dalam bahasa Arab yang ditandai 
dengan kemunculan berbagai macam kitab tafsir Al-Our'an. 

Di antara ulama abad ke-19 yang produktif dalam 
menghasilkan karya tulis salah satunya adalah Muhammad 
Shalih bin Umar al-Samarani atau biasa dikenal dengan Kiai 
Saleh Darat. Di antara karya tulis beliau, karya utamanya dalam 
bidang tafsir adalah kitab Tafsir Faid al-Rahman fi Tarjamah 
Kalam Malik al-Dayyan. Sebuah kitab tafsir yang ditulis dengan 
menggunakan tulisan pegon (bahasa Jawa-aksara arab). 

Kiai Saleh Darat dikenal sebagai syaikhul masyayikh 
(maha guru) yang banyak berkontribusi terhadap ulama di 
Nusantara, khususnya di daerah Jawa. Di antara muridnya yang 
menjadi ulama“ besar Nusantara adalah KH. Hasyim Asy'ari 
pendiri organisasi Nahdlatul ulama, KH. Ahmad Dahlan pendiri 
Muhammadiyah, dan R.A Kartini pelopor gerakan emansipasi 
wanita. Melalui ketiga muridnya ini jejak religius dan jiwa 
nasionalis KH. Saleh Darat menyebar kebelahan dunia.” Kiai 
Saleh Darat juga salah satu ulama yang sangat produktif. 
Terbukti dengan karya tulis dilahirkan, yang berisi tentang 
ajaran-ajaran agama, khususnya kajian tetang tafsir, figih dan 
tasawuf. Menurut sebuah riwayat, kurang lebih 40 kitab telah 


89 Amirul Ulum, KH.Muhammad Saleh Darat Al-Samarani: Maha 
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dikarang oleh KH. Saleh Darat.” 

Kontribusi Kiai Saleh Darat dalam menulis kitab- 
kitabnya yang menggunakan aksara Pegon ini menjadi ciri khas, 
karena selain sebagai strategi juga menyesuaikan kondisi 
masyarakat Jawa banyak yang tidak bisa berbahasa Arab. Oleh 
karenanya, Kiai Saleh Darat juga dikenal sebagai salah satu 
pelopor dan penyebar metode penulisan aksara Pegon (Arab- 
Jawa). Strategi ini pada generasi selanjutnya diteruskan oleh 
para santri-santrinya. Kiai Saleh Darat menggunakan aksara 
Arab pegon berbahasa Jawa. Bukan tanpa alasan Kiai Saleh 
Darat menuliskan dengan aksara Arab pegon berbahasa Jawa. 
Jika sebelumnya memakai bahasa Arab akan kesulitan jika 
dipelajari maupun dipahami oleh orang Jawa atau awam 
umumnya. Selain itu, aksara Arab pegon berbahasa Jawa juga 
digunakan sebagai alat perlawanan terhadap penjajah. Menurut 
hemat penulis, inilah bentuk kecerdasan Kiai Saleh Darat dalam 
membaca situasi dan kondisi pada masa kolonialisme. Berkat 
tulisan-tulisan beliau dengan aksara Arab pegon berbahasa 
Jawa, mengajak para muridnya untuk melawan penjajah dan 
menumbuhkan cinta tanah air. Ini merupakan sebuah embrio 
awal perjuangan bangsa Indonesia melawan penjajahan dan anti 
kolonialisme. 

Hemat penulis setidaknya ada empat kontribusi Kiai 
Saleh Darat kepada generasi yang datang setelahnya antara lain 
sebagai berikut: 


a). Kontribusi Kiai Saleh Darat sebagai penulis pertama 
kitab tafsir dalam bahasa Jawa. Sebelumnya ada nama 
Syekh Abdur Ro'uf al-Sinkili yang menulis kitab Tafsir 
Tarjumanul Mustafidl pada paruh abad 17 M dalam 
bahasa Melayu. Namun setelahnya baru ada nama Kiai 
Saleh Darat yang menerjemahkan dan memberi tafsir al- 


90 Amirul Ulum, KH.Muhammad Saleh Darat Al-Samarani: Maha 
Guru Ulama Nusantara, h. 103 


252 


Our'an pada akhir abad 19 M. Meskipun penulisan 
tafsirnya belum selesai. 


b). Berkembangnya penafsiran al-Gur'an setelah Kiai Saleh 


c). 


Darat menafsirkan al-Gur'an dengan bahasa arab pegon, 

antara lain sebagai berikut: 

1. Tafsir Anom karya Prof. K.H. R. Muhammad Adnan. 
Kitab Tafsir al-Guran Suci Bahasa Jawi atau Tafsir 
Anom Karya Mohammad Adnan, pertama kali awal 
terbit di tahun 1924 dengan tulisan huruf Arab Pegon. 

2. Tafsir al-Ibriz karya Kiai Bisri Mustafa Rembang 
ditulis selama kurun 6 tahun antara 1954 sampai 
1960. Memiliki corak penafsiran kombinasi antara 
giraat, figih, dan tasawuf. Di samping itu, digunakan 
pula huruf Arab-Pegon dan bahasa Jawa dengan 
langgam dan genre “Pantura”. 

Kiai Saleh Darat dapat dijadikan sebagai representasi 

dari seorang muslim yang alim dan taat, namun tidak 

meninggalkan identitas lokalnya sebagai orang Jawa. Di 

masa kolonial Jawa dan Islam kerap dihadap-hadapkan 

sebagai lawan. Mereka yang mengaku muslim tapi 
masih nguri-nguri (menghidupkan) budaya Jawa dinilai 
keislamannya tidak otentik. 


d). Kiai Saleh Darat dinilai sebagai figur muslim moderat di 


e). 


masa silam. Hal ini ditengarahi oleh sekian kitab yang 
ditulis dalam mencari mencari jalan tengah antara 
penafsiran al-Gur'an, ajaran tasawuf dengan fikih, baik 
secara ekplisit maupun implisit. 

Kitab Tafsir Faidl al-Rahman yang ditulis oleh Kiai 
Saleh Darat merupakan satu-satunya tafsir Jawa yang 
mengusung corak epistemologi irfani. Artinya hampir 
setiap tafsir yang ditulis Kiai Saleh Darat melibatkan 
makna isyari atau makna batin, di samping makna 
zahirnya. 
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BAB V 
PENUTUP 


A. Kesimpulan 

Berdasarkan hasil penelitian ini, maka dapat diambil 
kesimpulan sebagai berikut: 

Pertama, dimensi tasawuf dalam Tafsir Faid al- 
Rahmin, merupakan hasil dari pemahaman, pemikiran dan 
pengalaman kasyf yang selalu berusaha mempertemukan aspek 
formalitas dalam memahami teks dengan aspek esensial. 
Keduanya bukan sesuatu yang terpisahkan, melainkan menjadi 
satu kesatuan yang utuh dan signifikan dalam proses pemaknaan 
dan penafsiran teks. Penelitian ini menunjukkan bahwa 
penafsiran sufistik isyari/amali yang dilakukan oleh para sufi 
adalah hasil internalisasi nilai-nilai Gur'ani dan tradisi kenabian 
yang selalu dilihat dari yang tersurat dan tersirat. Penelitian ini 
menguatkan pendapat bahwa tafsir al-Yur'an yang dilakukan 
oleh para sufi memiliki landasan ilmiah takwili yang 
bersumberkan dan tidak bertentangan dengan al-Gur'an dan 
hadist Nabi. Kiai Saleh Darat dalam tafsirnya, Faid al-Rahman 
mengatakan bahwa pemahaman lahir yang fokus pada makna 
literal saja tidak mungkin menjadi batasan bagi hakikat makna 
al-Our'an yang tidak terbatas. Meskipun memang pemaknaan 
awal berangkat dari literal ayat. 

Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan kitab Tafsir Faid 
al-Rahman mengawali dengan mugaddimah yang memuat latar 
belakang penulisan, sumber atau rujukan yang digunakan dalam 
melakukan penafsiran secara dzahir dan batin atau isyary. 
Dalam kitab Tafsir Faid al-Rahman secara garis besar terdapat 
dua metode penafsiran, pertama, penafsiran secara dzahir, yakni 
penafsiran ayat al-Gur'an dengan berdasarkan pada teks 
tersurat. Kedua, metode penafsiran secara batin atau isyari, 
yaitu penafsiran ayat-ayat al-Our'an berdasarkan pada makna 
tersirat (makna batin). Dalam menafsirkan ayat al-Our'an Kiai 
Saleh Darat memberikan penafsiran dengan menggunakan 
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kalimat “makna isyari” setelahnya memberikan uraian yang 
komprehensif. 
Dimensi tasawuf dalam penafsiran Kiai Sholeh Darat, 
antara lain sebagai berikut: 
a. Kiai Saleh Darat menjelaskan unsur-unsur isyary yang 
melekat pada lafadz dalam menafsirkan sebuah ayat al- 
Our'an. 
b. Kiai Saleh Darat menjelaskan penafsiran isyary yang 
lebih melekat pada makna dalam ayat al-Our'an. 
c. Kiai Saleh Darat dalam menjelaskan penafsiran isyary 
lebih mengingatkan dengan sentuhan hati. 
d. Kiai Saleh Darat dalam menjelaskan penafsiran isyari 
berupa petunjuk. 


Kedua, faktor yang mempengaruhi pemikiran Kiai Saleh 
Darat dalam penafsiran Tafsir Faid al-Rahman, dilatarbelakangi 
oleh keterpengaruhan Kiai Saleh Darat (Musannif) sendiri 
terhadap tokoh-tokoh tasawuf seperti Imam al-Ghazali dengan 
kitabnya Ihya' Ulumuddin dan Ibnu “Ataillah dengan kitabnya 
Syarah Hikam. Keterpengaruhan tersebut dapat dibaca melalui 
karya-karya beliau yang merespon terhadap kitab-kitab karya al- 
Ghazali dan Ibnu “Ataillah diantaranya: kitab Al-Munjiyat, kitab 
Majmu 'ah asy-Syari'ah li al- “Awam yang dinukil dari kitab 
Ihya' Ulumuddin dan kitab Terjemah pegon kitab Syarah Hikam 
karya Ibnu “Ataillah. Selain faktor tersebut juga termasuk latar 
belakang pendidikan, kondisi sosial-politik, dan kebutuhan umat 
pada masa itu. Kiai Saleh Darat menyatakan dirinya sebagai 
penganut tasawuf sunni sebagaimana juga dianut oleh para 
ulama Jawa dan Makkah yang menjadi gurunya, yakni paham 
tasawuf yang banyak diadopsi dari ulama-ulama sunni, terlebih 
dari karya-karya al-Ghazali. Konsistensi Kiai Saleh Darat pada 
paham Ahl al-Sunnah wa al-Jamad'ah (Aswaja) hingga 
melahirkan pada upayanya membumikan nilai-nilai tasawuf 
sunni, adalah proses panjang dari kesejarahan hidupnya, bukan 
datang dengan tiba-tiba. 
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Kiai Saleh Darat dalam menafsirkan al-Gur'an lebih 
menekankan nuansa tasawuf, maka dalam penafsirannya Kiai 
Saleh Darat selalu bersandar kepada pemikiran-pemikiran 
tokoh-tokoh tasawuf seperti Imam al-Ghazali, Ibnu, Arabi. 
Maka penafsiran tasawufnya sangat kental setiap menafsirkan 
ayat-ayat al-Our'an. Akan tetapi sebelum Kiai Saleh Darat 
menafsirkan secara isyari, ia terlebih dahulu menafsirkan secara 
dzahir, ini juga yang menjadi ciri khas diantara tafsir yang lain. 
Hal ini dimaksudkan, penafsirannya agar lebih mudah difahami, 
dengan menjelaskan dzahirnya terlebih dahulu dengan 
menghubungkan konteks masyarakat lokal, kemudian baru 
menjelaskan secara isyari yang bersifat menasehati dan 
memberikan solusi terkait persoalan di masyarakat lokal. 

Kiai Saleh Darat memberikan kritik kepada para pelaku 
tasawuf yang tidak menghiraukan ilmu-ilmu dasar, yaitu ilmu 
syariat, dan akidah. Bahkan menurutnya, orang yang seperti itu 
hanya meniru dari perbuatan yang dilakukan oleh para sufi, dan 
demikian itu hanya pura-pura berbicara dengan lembut, 
memakai pakaian yang lusuh, ketika berjalan sangat pelan, 
tetapi di dalam hatinya mereka terdapat riya”, dan ingin dikenal, 
maka beliau mengatakan agar orang Islam menjauhi sifat yang 
seperti itu. Jika ada orang yang hendak melakukan tasawuf, 
maka harus belajar ilmu syariat terlebih yang sesuai nash al- 
Ouran dan hadits. 

Ketiga, relevansi temuan kajian ini dalam kehidupan saat 
ini masih sangat relevan. Kiai Saleh Darat menggunakan 
pendekatan dimensi tasawuf sebagai sarana dakwahnya. Sebuah 
pendekatan dakwah Islam yang juga digunakan oleh para 
penyebar Islam awal (Wali Songo). Pilihan ini cukup realistis 
sebab pendekatan ini cenderung akomodatif atau kompromis 
terhadap tradisi lokal. Kiai Saleh Darat fokus pada upaya 
pembumian nilai-nilai al-Gur'an kepada masyarakat luas 
sehingga tercipta tatanan masyarakat yang harmoni dalam 
bingkai nilai-nilai tasawuf, sekaligus ditopang oleh kuatnya 
prinsip syariat. 
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Misi Kiai Saleh Darat dalam berdakwah bukan 
menghilangkan, menghapus atau membongkar tradisi dan 
sistem nilai yang sudah berkembang, melainkan meluruskan 
tradisi-tradisi tersebut agar tidak keluar dari koridor syariat. 
Dalam hal ini, Kiai Saleh Darat berusaha mengimplementasikan 
semangat nilai-nilai substansial Islam dengan tradisi lokal yaitu 
menjadikan Islam sebagai unsur komplementer dari sistem yang 
sudah ada. 


B. Saran 

Kitab Tafsir Faid al-Rahman sangat layak untuk 
dikaji oleh kalangan akademisi dan masyarakat luas karena 
menyajikan pandangan-pandangan yang komprehensif, 
sehingga akan membuka khazanah berpikir yang lebih luas 
dan menumbuhkan keimanan sebagi umat muslim. Karena 
tidak hanya menyajikan penafsiran secara tekstual tetapi 
juga dengan pendekatan sosio-kultural kondisi masyarakat. 

Masih banyak karya ulama nusantara yang dapat 
dikaji oleh kalangan akademis. Hal ini menjadi sesuatu yang 
penting sebagai bentuk apresiasi terhadap karya-karya yang 
ada, juga untuk menghindari kepunahan karya-karya ulama 
Indonesia karena tergerus oleh karya dari negara lain. 

Terakhir, tak ada gading yang tak retak, kalimat 
yang cukup representatif untuk dikemukakan di sini. Penulis 
menyadari masih ada kekurangan yang perlu ditambah 
dalam penelitian ini, sehingga penulis sangat membuka diri 
untuk masukan-masukan yang diberikan. 
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